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PRESENTAZIONE 


La BIBLIOTHECA «EPHEMERIDES LITURGICAE» apre 
una nuova serie delle sue pubblicazioni con la collana SUBSIDIA, 
allo scopo di affiancare con essa la produzione di una rivista in- 
ternazionale bimestrale di scienze liturgiche, quale « Ephemerides 
liturgicae ». 

La nuova collana intende venire incontro alla necessità, da 
più parti espressa, di avere in silloge trattazioni che interessano 
per omogeneità di argomento e, allo stesso tempo, ottemperare, 
con la varietà degli argomenti toccati, alle istanze della Costi- 
tuzione liturgica del Concilio Vaticano II, della quale è preciso 
volere che la liturgia sia studiata sotto tutte le angolature ad 
essa proprie. 

In effetti si avverte l'impellente bisogno di una serie di studi 
che, procedendo parallelamente alla ricca varietà degli argomenti 
trattati nella rivista, assumano una funzione sussidiaria, vale a 
dire si presentino, da una parte, come integrativi della rivista 
stessa e, dall'altra, siano in grado di fornire a studiosi, a opera- 
tori dell'azione pastorale liturgica, a docenti di scienze liturgiche, 
a studenti, ecc., aiuti pratici che trattino di volta in volta del- 
l'aspetto teologico, storico, spirituale, educativo, pastorale, ecu- 
menico e via dicendo, proprio alla liturgia (cfr. Sacrosanctum 
Concilium, 16). 

Scopo, dunque, di «Subsidia» è raggruppare, quasi in una 
raccolta, un'ampia gamma di elaborati su diversi temi liturgici 
di attualità. Tali elaborati, redatti secondo criteri scientifici, mi- 
rano a giungere ad una cerchia sempre più interessata di lettori, 
con il tacito intento di «fare del bene», nell’ accezione più estesa 
ed evangelica dell’espressicne stessa. 

Per loro propria configurazione, « Subsidia » non si propon- 
gono altro che di offrire studi informativi di più ampia profon- 
dità ed estensione rispetto agli articoli che compaiono su « Ephe- 
merides liturgicae », stimolanti per l’azione liturgica nel mondo 
odierno, volti ad approfondire, all'occasione, problemi, principi, 
linee di soluzione, che si presentano come componenti primarie 
di tutto ciò che riguarda la conoscenza vitale della liturgia. 
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A volte, quindi, i « Subsidia » si articoleranno sulla falsariga 
delle trattazioni della rivista che, se sarà il caso, verranno rac- 
colte in quaderni monografici, in base all'omogeneità dell'argo- 
mento; a volte, affiancandosi come parte costitutiva della rivista 
stessa, ne svilupperanno più esaurientemente le tematiche; a volte, 
infine, quali interpreti genuini dei fini e dello stile della rivista, 
presenteranno le trattazioni in modo più avvincente, completo 
ed ordinato ad una utilità immediata. 

Un nuovo servizio, quindi, che si intende rendere al mondo 
della «liturgia » e che siamo certi sarà favorevolmente accolto. 


A.M. Triacca, S.D.B. - A. Pıstora, C.M. 
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PRESENTAZIONE 


Cogliere il significato specifico che le diverse liturgie, nel- 
l'ambito della vita delle « Ecclesie », hanno nutrito nei riguardi 
del cristiano situato in stato di precarietà fisica, tanto da con- 
figurarsi in modo esistenziale al Cristo sofferente e morente in 
croce, significa sottolineare quanto le « Ecclesie » stesse hanno 
voluto realizzare « nella fede, nella speranza e nella carità » at- 
torno alle membra « sancta » e « sanctificanda » dei cristiani. 

Questo ci sembra essere il sostrato comune a tutte le rela- 
zioni della XXI SETTIMANA DI STUDI LITURGICI svoltasi presso 
l’Istituto di Teologia Ortodossa di S. Sergio, in Parigi, dal 1° al 
4 luglio 1974, il cui tema era: La malattia e la morte del cristiano 
nella Liturgia. 

L'edizione della quasi totalità delle relazioni [per l'esattezza 
storica, due sole di esse non ci sono pervenute] è intesa a farci 
toccare con mano la vivacità delle trattazioni tenute alla XXI 
Settimana di S. Sergio, la competenza dei diversi relatori, la va- 
rietà delle sfumature e delle accentuazioni con cui ogni liturgia 
ha voluto attorniare la tematica liturgica della malattia e della 
morte del cristiano, la genialità delle diverse « Ecclesie » nell'in- 
terpretare l’atteggiamento del Cristo circa il modo di trattare 
Vammalato, le molteplici azioni liturgiche con le quali le « Eccle- 
sie » hanno concretamente circondato il corpo del cristiano « tem- 
pio dello Spirito Santo» (1 Cor 3,16; 6,19; 2 Cor 6,16...), la vi- 
suale nuova del Cristo e della « Ecclesia » nel considerare la morte 
punto-culmine di un'esistenza, perchè inizio di vita. 

Emerge quindi dagli « Atti di San Sergio 1974», oltre al- 
l'esame delle celebrazioni liturgiche che preparano alla morte 
(come la visita agli ammalati, il viatico...) e all’analisi delle pre- 
ghiere per i morti, come l’atteggiamento di fondo della Liturgie 
nei riguardi della malattia non sia quello di scorgervi un depre- 
cabile incidente nel corso dell’esistenza, ma un evento che, al 
di là dell’ordine fisico-biologico, è vissuto alla luce del soffrire 
di Cristo, per cui «sofferenza e malattia» diventano momento 
di salvezza e si trasformano in atto d'amore. Esse sono « segno 
visibile » della debolezza spirituale, per la cui salvezza il Verbo 
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si è fatto carne, assumendo l’umanità in tutta la sua fragilità, 
eccetto che nel peccato (Eb 4,15). 

Ancor più: la restaurazione della solidarietà con il mondo e 
con gli altri, celebrata in alcune liturgie dell’Unzione degli In- 
fermi, l'integrazione della finitezza della morte e della tempora- 
lità nell’affermazione del mondo escatologico, che è presente in 
quasi tutte le concrete manifestazioni della Liturgia, sono altret- 
tante linee teologico-liturgiche proprie alla maggior parte delle li- 
turgie dell'Oriente e dell'Occidente. 


Un convegno, quello del 1974, che ha evidenziato come le 
celebrazioni liturgiche sono mosse da intenti pastorali-liturgici di 
importanza estrema per la compagine della vita ecclesiale. Tra 
questi intenti emergono: il far riconoscere la malattia come una 
modalità tipica dell’esistenza, che, vissuta dal cristiano, viene 
«redenta » e «affrancata» e dunque «finalizzata » e « ontologi- 
camente sintonizzata » alla più intima configurazione cristica, il 
far recepire alle diverse « Ecclesie » la necessità di attorniare di 
cure chi è malato, il prender coscienza che la liturgia della morte 
ha una natura « quasi-sacramentale » in ragione dei « Sacramenti » 
di cui si circonda il morente ed in ragione del fatto che il cri- 
stiano non subisce la morte passivamente, ma «celebra» un 
«evento », che già il Battesimo gli dà il diritto di compiere: mo- 
rire nel Cristo per risorgere con il Signore (cfr. Rom 6,4-10). 

È lecito formulare un interrogativo in margine alla XXI Set- 
timana di S. Sergio, e cioè: è stato proprio tutto trattato in me- 
rito al tema che è stato oggetto della settimana di studi? La ri- 
sposta è ovviamente negativa, tanto più che dalla lettura attenta 
della documentazione qui racchiusa si potrebbe cogliere una spe- 
cie di contrasto fra le testimonianze più antiche e quelle cro- 
nologicamente più tardive. Le une, le più antiche, maggiormente 
radicate nella Sacra Scrittura e nel senso genuino cristiano, sono 
più ricche e più soffuse di speranza cristiana: luce eterna, re- 
frigerio, paradiso, riposo, Gerusalemme celeste, seno di Abramo 
sono le « figure » con cui tali fonti liturgiche intendono trasmet- 
tere i contenuti di una « fede pregata ». Le altre fonti, le più re- 
centi, sia orientali che occidentali, sono soffuse di tinte meste, 
di colorazioni lugubri, piene di paura e timore. Comunque, il 
carattere a volte gioioso, a volte penitenziale, a volte mesto ma 
di una mestizia cristiana, a volte ricco di tonalità pasquale, pro- 
prio della «liturgia della morte », ci fa toccare con mano come 
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la liturgia vi eserciti un diritto di anticipare l'escatologia nella 
realtà presente. E, mentre la «sorella morte » pone il suggello 
finale a tutta l’economia sacramentale portandola al suo conna- 
turale «pléróma », la fa sbocciare nella realtà escatologica che 
essa significa. 

Nel dare alle stampe 4 testo delle relazioni si intende quindi 
offrire un ulteriore servizio per approfondire, in chiave di com- 
prensione e di assimilazione, quanto le diverse « Ecclesie » po- 
trebbero trasmettersi l’una all’altra, tramite le liturgie, come il 
migliore apporto che esse possono scambiarsi in vista di un ar- 
ricchimento di tipo «ecumenico liturgico », prima — se non pro- 
prio l’unica — tappa per raggiungere «in Veritate » (cfr. Jo 14,6) 
l'unità. 


Roma, Pasqua di Risurrezione 1975 


ACHILLE M. Triacca, S.D.B. 


LA DORMITION COMME TYPE DE MORT CHRÉTIENNE 


« Chantons la fête du départ (exode), élevons lumineusement 
le chant sépulcral! Car la Mère de Dieu se prépare maintenant 
à passer de la terre aux lieux très hauts, en se présentant à l’éclat 
divin de la vie éternelle » (avant-féte, vépres, lucernaire). 

Cette féte est «le dernier des mystères qui se rapportent au 
Verbe » (litie). De méme que le premier, l'Annonciation, ce mys- 
tère concerne Marie, la Mère de Dieu (la liturgie fera ressortir 
la relation entre ces deux événements). Or nous, les hommes, 
nous sommes souvent appelés par l'hymnographie: «sa jeune gé- 
nération, sa famille, son héritage ». Marie est considérée comme 
le modèle de sa postérité. Le «dernier des mystères » est donc 
aussi une révélation sur la condition ultime de l’homme, sur la 
conclusion de la vie chrétienne dans le monde et sur l’ouverture 
de la vie future. Du point de vue anthropologique, pour ce qui 
est de la nature humaine comme de la destinée de l’homme, Marie 
est la Nouvelle Eve, comme son Fils est le Nouvel Adam; elle 
est aussi «la mère de tous les vivants». Nous verrons qu'il en 
est de méme du point de vue sotériologique. 

Marie, en effet, est le microcosme ecclésial et, en méme temps, 
l'icône de l'Eglise, «plus vaste que les cieux». En ce sens, elle 
est l’apothéose de l’homme, car elle est l’archetype de la réali- 
sation théanthropique, dans la vie comme dans la mort. Sa mort 
est bien la préfiguration glorieuse de la résurrection des hommes. 
(Je Vai suggéré plus en détail dans le chap. sur la Dormition du 
Sens des Fêtes, Paris, 1970; trad. ital.: IZ senso delle Feste, Roma, 
1975). 

« Aujourd'hui, en effet, le ciel s’ouvre... et la terre, bénis- 
sant la source de vie, s'orne de splendeur »... « L’univers s'emplit 
de gráce... le monde est vivifié » (litie et laudes). Le sens pro- 
fond est bien celui-là: la Dormition de la Vierge est la porte du 
Royaume. Elle indique d'une maniére éblouissante la finalité 
réelle de la mort, á savoir: la victoire de la vie, la résurrection 
à la suite du Christ. C'est l'abolition de «l'aiguillon du péché ». 
C'est l'accomplissement du salut. « Le tombeau devient' l'échelle 
qui conduit au ciel» (vépres). 
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L’Assomption est l'étape ultime de toute l’économie du salut 
avant la Parousie. Certes, la Mère de Dieu la franchit d'une ma- 
niére particuliére, qui n'est pas celle de tout un chacun. Elle 
se place d’emblée au-delà du Jugement Dernier. Elle ne subit 
pas le processus crucifiant que connaissent les mortels outre- 
tombe. Elle n'attend pas au seuil du Royaume que s'accomplis- 
sent les destinées totales du monde. Nous aurons á faire allu- 
sion tout á l’heure aux différences fondamentales qui nous dis- 
tinguent de celle dont Dieu regoit directement l’esprit, presque 
immédiatement après sa mort (presque, car il y a pour elle aussi 
un délai mystérieux, en fonction de son ensevelissement). Sa 
Dormition n’en reste pas moins exemplaire, de méme que l’est 
chaque acte de la vie et de la mort de son Fils. En voici l'exemple 
le plus éclatant: de méme que la Transfiguration nous montre 
ce qu'est l'homme dans la vie éternelle, la Dormition préfigure 
le transit des saints par la mort. En ce sens, l'Assomption est 
une transfiguration de la mort. De méme que la Transfiguration 
du Christ a lieu avant la Passion, l’Assomption se produit avant 
le Jugement et comme en dehors de celui-ci. Et il est évident 
que les deux fétes sont apocalyptiques et eschatologiques. Par 
là méme, et compte tenu de tout leur caractère antinomique, 
elles sont essentiellement typiques. 

Ce parallèle exemplaire ne concerne pas seulement l'esprit, 
il intéresse directement le corps. Ni la Transfiguration ni l'As- 
somption (ni d'ailleurs l'Ascension du Christ, ni aucun "moment 
du christianisme en général, dont il ne faut pas se lasser de re- 
dire, surtout à notre malheureuse époque, qu'il est réaliste et 
nullement idéaliste ou spiritualiste, étant la religion du Verbe 
Incarné), aucune de ces fétes ne sont désincarnées, ne sont des 
fétes d'idées incorporelles. « Jésus... qui, par miséricorde, est né 
de ton sein, ta Lui-même fait passer de la terre au ciel, avec 
ton &me et ton corps» (avant-féte, canon, 5e ode). « Tu as été 
l'habitacle de la Divinité entière, aussi la Divinité t'a-t-elle fait 
passer tout entière de la terre au ciel» (2b.). 

Les hymnes mentionnent á plusieurs reprises le corps de la 
Vierge que les apótres, rassemblés autour d'elle, touchent et vé- 
nérent. Cette insistance montre bien que la chair est transfigurée 
et que si elle est atteinte par la mort, c'est pour étre transférée 
elle aussi auprès de Dieu; il s'agit non pas seulement de l'áme 
ou de l'esprit, mais de, l'être intégral de l'homme. 


LA DORMITION COMME TYPE DE MORT CHRÉTIENNE 15 

Nous avons á constater de nouveau ici la différence entre 
la Dormition de la Vierge et la mort ordinaire. Cette différence 
est abyssale et les hymnes festives (ainsi que toutes les prières 
adressées à la Mère de Dieu) la font ressortit. Elles ne la com- 
parent jamais aux simples mortels, mais leur description de la 
personne et de l’Assomption de Marie explique suffisamment ce 
qui nous sépare d'elle. 

D'abord, ainsi que nous l’avons déjà cité, le mystére de la 
Virginité maintenu dans la conception est mis en parallèle avec 
celui de 1'Incorruptibilité dans la Dormition: « Dieu, le Roi de 
tous, t'accorde ce qui dépasse la nature: dans l'enfantement, il 
te maintient vierge; dans le tombeau, il garde ton corps incor- 
ruptible » ¡matines, canon de Cosme, 6e ode). Cette affirmation 
dogmatique est développée dans le tropaire suivant: « Etant le 
temple de la vie, tu as recu la vie éternelle, car tu as substitué 
la vie à la mort ». 

Entre les différents éléments que contient cette définition, 
notons ce qui se rapporte directement á notre propos aujourd’hui. 
D'une part, la Vierge Mère transmet une vie intacte. De l’autre, 
par la vertu de sa pureté absolue, elle remporte sur la mort une 
victoire dont on peut dire qu’elle est personnelle. Sa vie même 
rend inutile le jugement après sa mort: ce jugement est déjà 
prononcé; la glorification et la déification, but de la vie chré- 
tienne, sont accordées aussitót que la vie terrestre de Marie a 
pris fin. 

Est-il besoin d'insister? Par le Saint Esprit, la Vierge a conçu 
une vie intégrale, celle du Fils de Dieu que la liturgie appelle 
«le seul sans péché » et «le seul Saint ». En ce sens, elle est l'Im- 
maculée Conception. Au contraire, l'homme et la femme, depuis 
la chute, produisent une vie entachée de mort. Et le péché ori- 
ginel et inévitable pour les hommes consiste bien á transmettre 
la mort, selon une tradition constante de la théologie byzantine. 
David se lamentait déjà d’étre congu dans le péché. La Mère 
de Dieu échappe á ce cycle infernal: gardant la virginité qui est, 
selon les Pères, le symbole de toutes les vertus et de la perfec- 
tion théanthropique, tout en restant soumise á la loi du péché 
originel, qui est de mourir, la Mère de Dieu conserve l'image 
de Dieu sans souillure et intégrale. Aussi, quand la mort sur- 
vient à son heure, ne déchire-t-elle pas l'intégrité de la nature 
créée: la mort ne sépare pas l'àme du corps de Marie. Par con- 
séquent, son étre reste entier, indivis; et son corps demeure in- 


16 CONSTANTIN ANDRONIKOF 


corruptible « naturellement », selon la ressemblance de Dieu et 
la nature méme de la première Eve. Marie peut donc entrer in- 
tacte avec son corps dans le Royaume, en dehors de la consom- 
mation du temps et avant le Jugement qui sanctionne celle-ci. 
Aussi l’Eglise n'a-t-elle pas à prier «pour le repos de son âme », 
alors que c’est un leit-motiv de sa prière pour les défunts. 

Or, nous, « tant que nous habitons dans ce corps, nous som- 
mes hors de notre demeure, loin du Seigneur », déclare saint Paul 
(II Cor. V, 6). Mais «ce que nous voulons », précise-t-il, ce vers 
quoi tend toute notre aspiration, c'est que «ce qui est mortel 
soit absorbé par la vie» (20., 4). 

En effet, « Dieu n'a pas créé la mort... car Il a tout créé pour 
l'étre» (Sag. I, 14). Plus précisément encore, et spécifiquement, 
l'homme est créé « pour une vie éternelle. Dieu l'a fait à l'image 
de sa propre nature... et l'immortalité donne place prés de Dieu » 
(ib., II, 23; VI, 19). Y aurait-il le moindre doute doctrinal? Le 
Concile de Carthage anathématise expressément « quiconque af- 
firme qu'Adam a été créé mortel», dés 418. D'ailleurs, le Credo 
tranche la question, si jamais il y en avait une. Et Marie atteste 
par sa vie et par sa mort cet ordre naturel de la création. 

Or, ce qui est important, ce qui est capital pour nous, c'est 
que cette destinée de Marie représente non pas l'exception, mais 
la régle. C'est la destinée que Dieu veut pour chacun de nous. 
Nul ne l'a dit à notre égard plus magnifiquement que saint Paul: 
«De méme que nous avons porté l’image de l'homme terrestre, 
nous porterons aussi l'image de l'homme céleste... Tous nous se- 
rons transformés... Il faut en effet que cet étre corruptible re- 
véte l'incorruptibilité, et que cet étre mortel revéte l'immorta- 
lité » (I Cor. XV, 49-51). 

Certes, il y faut des conditions: ce sont la croix et la mort 
pour chacun et propres à chacun. La Mére de Dieu ne les a-t-elle 
pas éprouvées jusqu'au bout par sou amour et par sa douleur 
pour son Fils, probablement depuis qu'elle avait accepté l'An- 
nonciation? « Nous sommes héritiers de Dieu, cohéritiers du Christ, 
si vraiment (puisque dans la TOB) nous souffrons avec Lui pour 
étre aussi glorifiés avec Lui» (Rom. VIII, 17); «si nous mou- 
rons avec Lui, avec Lui nous vivrons; si nous tenons ferme avec 
Lui, avec Lui nous régnerons » (II Tim. II, 11-12). Ce que con- 
firme aussi I Pier. IV, 13. Là encore, il est assez clair que la Vierge 
Marie est notre type, certes idéal, mais nullement irréel. Nous 
sommes, comme dit la liturgie, sa « postérité ». Et si «ce que 
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nous serons n'est pas encore apparu» (I Jn. III, 2), la Trans- 
figuration du Christ et l'Assomption de sa Mère nous en offrent 
une prophétie in actu. En ce sens, et avec tous les mutatis mu- 
tandis que l’on voudra, nous sommes fondés á dire que la mort 
de Marie est le type de la nòtre. 

Méme lorsque le canon chante «la procession divine » de son 
corps (lére ode, de Cosme) ou le fait que « Jésus t'a Lui-méme 
fait passer de la terre au ciel avec ton âme et ton corps » (5e ode), 
quand méme ce ne serait pas notre cas et que nous ne saurions 
aucunement prétendre à la sainteté de la Théotokos, il reste 
que la Dormition est á bien des égards le modéle de notre mort 
dont elle incarne l’eschatologie. En bref, elle est une préfigura- 
tion de la résurrection. 

A aucun moment de sa vie, que ce soit sur la terre ou dans 
les lieux très hauts, la Mère de Dieu ne cesse d'étre ce micro- 
cosme ecclésial auquel nous avions fait allusion: elle est l’icòne 
de l’Eglise par excellence, de la Jérusalem Céleste comme du 
monde habité par Dieu, du cosmos catholique et universel, en 
un mot, de la théanthropie, aussi bien quand elle tient le Christ 
dans ses bras que quand son Fils et Seigneur la recoit dans les 
siens. L'image de l'Assomption n'est-elle pas celle de l'Eglise 
autant que le sont celles de l’Ascension ou de la Pentecòte? 

Bien sür et encore une fois, le sort des hommes après la mort 
n'est pas cette glorification immédiate. Ils doivent transiter par 
le Jugement, qui détermine leur dignité ou leur indignité d'étre 
glorifiés. Et leur corps n’entre pas d’emblée dans le Royaume, 
s'étant d'abord décomposé et devant étre ressuscité. Nous avons 
déjà répondu en partie á cette objection. La Dormition est sym- 
bolique et prophétique. Nous pouvons y ajouter le témoignage 
de plusieurs figures de l’Ancien et du Nouveau Testament, qui 
laissent entendre un passage immédiat dans le Royaume, en tout 
cas dans la proximité immédiate de Dieu, sans attendre le Ju- 
gement Dernier (à moins que celui-ci n’ait été anticipé è leur 
égard par la toute-puissance de Dieu): Moise et Elie, présents 
sur le Thabor, Enoch le mystérieux, le brigand de la droite, dont 
le Juge annonce la sentence immédiate: « Aujourd'hui, tu seras 
avec moi dans le paradis »; peut-étre aussi Etienne qui contemple 
«les cieux ouverts et le Fils de l’homme debout à la droite de 
Dieu ». Ces exemples concourent à nous faciliter la réception de 
la valeur typique de la Mère de Dieu. «De méme qu'avant la 
Vierge toute naissance humaine conduisait à l’incarnation du 
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Messie ou en retardait le moment historique, toute mort après 
celle de la Mère de Dieu tend à rapprocher ou à reculer dans le 
temps la descente de «la demeure de Dieu parmi les hommes » 
(Ap. XXI) (C. ANDRONIKOF, Le Sens des Fétes, p. 293). 

A cet égard, la liturgie de la féte a des expressions signifi- 
catives: « Prenant ton áme très pure dans ses mains, (Dieu) l’a 
déposée au paradis. Là se tient l’arbre de vie: les mortels qui 
en avaient mangé ont acquis par toi l'immortalité » (ikos). C'est 
bien de cela qu'il s'agit: la Dormition montre l’acces ideal á la 
vie éternelle. La femme a vaincu le serpent. L'arme ultime de 
l'ennemi implacable n'a plus de force. L’Assomption est la vic- 
toire finale qu'une créature humaine remporte sur la mort en 
accomplissant intégralement la volonté de Dieu, qu'elle a libre- 
ment acceptée et assumée. Elle est le retour au jardin d'Eden, 
à l’ombre de l’arbre de vie. Les chérubins redoutables baissent 
l'épée de feu, ils chantent des hymnes d'allégresse. « Venez, fê- 
tons la dormition universelle de la Mére de Dieu, car les anges 
célèbrent sa présentation... et nous appellent à la joie, nous autres, 
gens de la terre » (petites vépres). Un trés grand nombre d'hymnes 
marquent cette jubilation universelle. 

Universelle... pas tout á fait. La liturgie n'ignore pas l’autre 
partie de l'univers, celle de l'ennemi sempiternel, où règnent les 
esprits incorporels non pas du Roi, mais du prince de ce monde. 
Si la Dormition de la Mère de Dieu est le triomphe de la vie et 
si elle « vivifie le monde », elle est aussi et par là-méme la défaite 
des forces de la mort, c.á.d. du péché: « Que les esprits aériens 
(du mal) s'écartent, que le maître du monde lui-méme s'éloigne 
et qu'il tombe dans la honte... en voyant la Mère de Dieu dans 
son assomption» (avant-féte, canon, 4e ode). Ce sera la seule 
allusion des textes liturgiques au puissant exorcisme effectué par 
l’Assomption. Il convient pourtant de n’en pas minimiser l'im- 
portance. C'est là l’un des effets les plus paradoxaux, mais aussi 
les plus éblouissants de la mort. Et là encore, la Dormition nous 
offre une clef de ce mystère. 

Il s'agit du sens le plus profond de la mort. La finalité ul- 
time de l’ennemi est la corruption jusqu'á la destruction. La fi- 
nalité de la création et de l’action de Dieu est la vie jusqu'à l'éter- 
nité. Inscrite dans le processus méme de la vie à la suite du péché 
originel, la corruption finit par triompher: l’âme se sépare du 
corps. Mais le Christ s'est volontairement intégré lui aussi dans 
ce processus et Il est ressuscité. La force de la résurrection est 
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ainsi impartie à la personne humaine. L’homme n'échappe point 
à la loi de sa nature pervertie par la chute. Emprisonné dans 
un temps qui lui est imprescriptiblement mesuré, quand il en 
atteint l'extrémité, l'homme meurt. L'ennemi triomphe, il a réussi 
son dessein. Au méme moment, il échoue. L'événement qui, selon 
ses calculs, devait faire basculer l'homme dans le néant du mal, 
apparait en réalité comme le seuil d'un processus nouveau, #0- 
vissima, qui n'est plus dans le temps et sur lequel le diable n'a 
plus prise. C'est bien pourquoi la mort est appelée par l'Eglise 
et par sa liturgie «issue, exode, passage, transit », tandis que les 
morts, pour l'Orient chrétien, sont les « endormis », «en état de 
dormition ». La Mére de Dieu réalise intégralement cet acte, com- 
me l'incarnation méme de l'Eglise. Son caractére incomparable 
n'obscurcit point l'éclat de son exemple. Dieu ne nous appelle-t-il 
pas Lui-méme à la perfection de la sainteté divine? « Tu as as- 
sumé dans ta nature les honneurs victorieux, ayant fait naître 
Dieu; car tu t'assimiles à ton Créateur et à ton Fils, tu obéis sur- 
naturellement aux lois naturelles. Etant décédée selon celles-ci, 
tu ressuscites avec ton Fils pour l'éternité » (canon de Cosme, 
lére ode). Est-ce que les priéres de l'Eglise et l'espérance de tout 
homme ne consistent pas à dire de toute mort ce que le Damas- 
céne clame à la Mére de Dieu: « Ta mort est le passage vers la 
vie éternelle et excellente, de la vie temporelle à celle qui est 
véritablement divine et qui ne passe pas»? (4e ode). Est-ce que 
le sens dernier de l'office funébre n'est pas celui de la liturgie pas- 
cale? Si le Christ en est l'auteur dans labsolu, la Mére de Dieu 
en est l'exemple le plus parfait dans son accomplissement hu- 
main et historique. « En toi les définitions de la nature sont vain- 
cues... la vie prévaut sur la mort. Vierge aprés avoir enfanté, tu 
es vivante aprés étre morte» (hirmos de la 9e ode). En appro- 
priant l'analogie, cette derniére exclamation doit étre rendue 
viaie pour tout défunt. 

Outre sa valeur d'exemple insurpassable, la Dormition a 
d'autres conséquences pour la mort du chrétien, plus exactement 
pour sa vie entiére ici-bas et outre-tombe, la mort n'étant qu'une 
consommation partielle de la vie avant le Jugement. Les hymnes 
lindiquent à plusieurs reprises: «En ascendant vers ton Fils 
dans les demeures célestes, tu sauves ton héritage» (9e ode). 
Nous y avions déjà fait allusion. Les sens successifs (ou simul- 
tanés) de la Dormition apparaissent maintenant avec clarté des 
textes liturgiques: accomplissement de la résurrection en vertu 
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de la Pàque du Christ: « Le Seigneur ayant rejeté (la mort), Il 
t'a introduite au ciel» (canon, lère ode); exorcisme et chute du 
« maítre du monde »; et aussitót, la Mère de Dieu entre pour ainsi 
dire dans une autre haute fonction qu'elle va souverainement 
exercer: elle devient l’Orante: «Tu t'es présentée de la terre à 
Celui qui est né de toi... et tu pries instamment pour que les maux 
soient épargnés á ceux qui accomplissent avec foi l'office de ton 
passage » (matines, cathisme). Ayant atteint la fin ultime de la 
vie humaine, á savoir: l'entrée dans le Royaume, avant méme 
le Deuxiéme Avénement et le Jugement Dernier, la Mere de 
Dieu est puissamment capable d'oeuvrer au salut de l'huma- 
nité qu'elle représente maintenant au ciel, aprés en avoir été 
le fleuron sur la terre. 

L’Ascension du Dieu-Homme, entre autres choses, avait été 
l’entrée inconcevable de l’humanité dans le Royaume, en la per- 
sonne du Verbe Incarné. L’Assomption de la Vierge en est com- 
me une application éclatante au genre humain tout entier, en 
la personne de celle qui avait formé le corps du Christ. C'est ce 
que nous avons appelé la réalisation de la théanthropie. Chez 
la Mère de Dieu, elle est un fait accompli. Chez les humains, elle 
est le donné-révélé á leur esprit et le donné-proposé á leur action, 
dont l’Assomption démontre qu'il est non seulement idéal de 
promesse, mais encore possibilité d'actualisation, non seulement 
bonne nouvelle prophétique, mais encore eschatologie dynamique 
dont la voie pratique est ouverte. La réalisation intégrale de la 
théanthropie par la Mère de Dieu dans son Assomption est l’ac- 
complissement du Royaume de Dieu, intérieur aussi bien qu’ex- 
térieur; c.à.d. que le Royaume de Dieu qui est en nous, l'image 
de Dieu entretenue par l'Esprit, Donateur de vie, rejoint le Ro- 
yaume de la Jérusalem Céleste par le passage ou l’assomption 
de Marie. Ce n’est pas encore l’apocatastase, la palingénésie uni- 
verselle, car l’histoire n’est pas encore achevée et ce monde n’est 
pas encore passé, comme il est prévu qu'il le sera; mais l’exem- 
ple nous est maintenant donné, non plus seulement par Dieu, 
mais par une femme, du but essentiel de la vie chrétienne. Et 
l'espoir divinement inspiré de l'Eglise est de pouvoir déclarer 
en vérité à la mort de chacun de ses membres, sur le modèle de 
la Dormition: «Le sépulcre et la mortification n'ont pas pré- 
valu» (kontakion)... « Le tombeau devient échelle vers le ciel » 
(grandes vêpres, lucernaire). Par analogie avec le saint sépulcre 
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de Marie, le tombeau de chaque défunt est la porte ecclésiale 
du ciel. 

Il est normal que l’allégresse causée par le fait qu'en « venant 
habiter le sépulcre » la Mère de Dieu nous «a montré le para- 
dis» (canon, 8e ode), que cette allégresse chantée par l'Eglise 
soit accompagnée d'une grande et non moins joyeuse assurance: 
celle de l’action de la Vierge en faveur des hommes, vivants ou 
morts, en tant que l’Avocate et que la Médiatrice par excellence 
de l’humanité. La profusion des qualifications que la liturgie at- 
tribue & Marie dans ce sens (en particulier, l’acathiste) montre 
la constance de ce sentiment ecclésial. 

Nous avons suffisamment indiqué les différences entre la Dor- 
mition et la mort ordinaire pour n'avoir pas á y revenir dans 
ce domaine de l’oraison et de l’intercession; nous ne saurions 
pourtant omettre de rappeler que là encore la Mère de Dieu est 
exemplaire pour un grand nombre d’humains, pour tous ceux 
que l’Eglise a délibérément décidé dès son histoire terrestre d’ap- 
peler officiellement des saints, sans pour autant qu'ils cessent 
d'étre ses membres, tout de méme que Marie est membre de 
l’Eglise, dont la téte est depuis toujours et á jamais le Christ, 
l’Archetype de chacun. Tous ces membres prient l’un pour l’autre 
durant leur vie sur terre et nous croyons que ces priéres ne ces- 
sent pas durant leur vie outre-tombe. A l’égard de la Mére de 
Dieu, cependant, á la forme de priére: « Prie pour moi! » s'ajoute 
la forme: « Je te prie!» Et méme cette forme supréme de com- 
munication avec le sacré n'est pas uniquement propre á la Mère 
de Dieu, puisque les membres de l'Eglise l'adressent à ceux d'entre 
eux qu'elle reconnait d'ores et déjà comme saints. Mais à la Mére 
seule, les chrétiens disent: « Sauve-moi! » ou, comme fait le tro- 
paire de la Dormition: «Par tes priéres, tu rachétes nos ämes 
de la mort ». 

Il est remarquable que ce passage de la forme intransitive 
(prie pour moi) à la forme transitive (je te prie) ne peut inter- 
venir traditionnellement qu'aprés le passage physique du saint 
dans la vie outre-tombe. Ce n'est en effet qu'aprés la mort, le 
transit, que le mystére supréme de l'homme se réalise, à savoir: 
la déification. Tout naturellement, l'on ne prie que Dieu ou une 
Personne déifiée, intégralement remplie de la gráce divine. Là 
encore, Marie est le modéle, celle que nous appelons « pleine de 
grâce ». C'est là une appellation ontologique qui exprime la na- 
ture, l’ousie méme de la Mère de Dieu, ainsi que le font tant d'autres 
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qualifications qui, pour étre poétiques, n'en sont pas moins subs- 
tantielles (et plus exactement, homoousiennes) 1. 

Ainsi donc, l’Assomption de la Vierge nous donne le type 
de la déification. C’est pourquoi, en particulier, nous pouvons 
dire avec un apostiche de la fête: « Recois-moi noétiguement, 
couche de la Vierge, entourée du choeur des apôtres... », parce 
que précisément, «l’arche du Seigneur... est transférée dans le 
temple céleste par l'intermédiaire du tombeau», ainsi que l’ex- 
prime Jean Damascène dans une homélie sur la Dormition et 
qu'il le reprend dans ses hymnes festives. Et c'est ainsi que nous 
sommes justifiés à moduler cette stichologie des vépres: « Chan- 
tons aujourd'hui au Christ Dieu l’hymne de David, car par elle 
qui est de la semence de David, nous avons été divinisés ». 

Il faudrait développer tout cela, qui est essentiel pour com- 
prendre le sens profond de la mort, laquelle est une condition 
mystérieusement nécessaire de la déification, but de toute l’éco- 
nomie du salut. Et c'est pour nous aussi «le dernier des myste- 
res». D'autres thèmes pourtant s'ouvrent á nous, et le temps 
presse. Bornons-nous á les esquisser en passant, voire en désordre. 

Le polyeleos, par exemple, voit dans la Dormition le sym- 
bole des noces de l’äme avec l'Epoux. Il chante donc la joie des 
méres, des filles et des épouses du Christ: celle qui «se présente 
devant le Royaume suprême» marque l'union de l'Eglise avec 
le Christ, où Paul voyait «un grand mystère» (Eph. V, 32). Il 
ne faut pas le considérer non plus comme un phénomène spiri- 
tualiste. Accompli avant le Jugement, l'entrée nuptiale de Marie 
dans le Royaume n'en est pas moins le modèle de l'avènement 
de l'Eglise Epouse, avec l'intégralité psychosomatique des per- 
sonnes humaines. Est-il besoin de rappeler l’insistance des hymnes 


1 Aussi ne pouvons-nous aucunement accepter l'attitude par exemple 
d'un BELLAMY, auteur de l'art. Assomption dans le « Dict. de Théol. Cath. », 
quand il déclare: « Paradis terrestre, buisson ardent, arche d'alliance: com- 
paraisons et symboles, ...sous prétexte qu'ils expriment l'idée d'incorrupti- 
bilité... ce sont là des accommodations oratoires, mais non des preuves dog- 
matiques ». 

En général, qu'est-ce qu'une preuve dogmatique? Il n'y en a tout uni- 
ment point, quand on les cherche dans l’ordre du raisonnement logique. Le 
dogme n’est-il pas simplement une formulation approximative d'une donnée 
de la révélation, dont la justification en vérité est uniquement fondée sur 
la foi reçue par l'Eglise, «la colonne et le fondement de la vérité », l'Eglise 
qui ne chante pas autre chose que ses dogmes? 
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de la féte sur le corps déjà incorruptible de la Mère de Dieu? 
Par exemple, l’idiomèle de Byzantios après le Ps. LI: « Quand 
se préparait la présentation de ton corps très pur... », ou la lére 
ode de Cosme: « Que les ordres immatériels accompagnent la pro- 
cession de ton corps vers Sion! »; c'est pourquoi, dit un apos- 
tiche de l'avant-féte: « Que toute la nature de ceux qui sont nés 
de la terre soit dans l’allégresse! Car la Vierge, fille d'Adam, se 
présente au ciel ». 

Autre théme, qui vaut pour toutes les moıts et que l’office 
funèbre des moines, des clercs ou des laîcs met également en lu- 
mière: toute dormition, tout passage par la mort, l’ensevelisse- 
ment et les prières correspondantes sont au plus haut point des 
actions liturgiques, dans tous les sens du terme. Un office pour 
un défunt et, a fortiori, celui de l’Assomption, sont une liturgie 
catholique et universelle. Réunis autour d’un défunt, les vivants 
communient par ce mystère entre eux, et avec les proches vi- 
vant outre-tombe, et avec les étres incorporels, témoins et agents 
de Dieu, et avec Dieu lui-méme qui est invoqué par ce groupe 
ecclésial, à l’image des apótres assemblés autour du corps de 
Marie et des «anges qui composent un choeur avec les apótres, 
en contemplant avec crainte celle qui est transportée de la vie 
à la vie» (litie). A l'exemple de la Dormition, tout office funèbre 
est une icóne de l’Eglise, où la joie l’emporte sur l’affliction, car 
c'est la Páque & l’oeuvre. 

Sans parler des délais mystérieux qui accompagnent la mort, 
selon la tradition: le Damascène rapporte (Hom.) que Marie a 
été «emportée dans les hauteurs après trois jours» (la liturgie 
n'y fera pas allusion. Notons cependant que «cette féte est cé- 
lébrée neuf jours», indiquent les livres liturgiques), deux autres 
thèmes sont suggérés avec plus ou moins de force par les offi- 
ces de l'Assomption: l'aspect volontaire et libre de la mort, l'état 
des défunts outre-tombe, ce sont des questions aussi vastes que 
redoutables. Je ne puis qu'essayer d'en mentionner ici un ou 
deux traits. 

Sur le premier sujet, un texte est suggestif: « L’arche très 
Précieuse se prépare maintenant à passer de la terre au ciel, en 
se présentant á la lumière divine qui vit éternellement »... « celle 
qui est la maîtresse de tous veut au matin remettre son âme entre 
les mains du Fils, en se présentant à la demeure éternelle » (avant- 
féte, lucernaire). Il semble donc que, de méme que la Vierge avait 


x 


accepté à l’Annonciation de donner sa chair au Verbe sous l’im- 
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pulsion de l'Esprit Donateur de Vie, elle consente lors de sa Dor- 
mition á passer dans l’autre monde. Selon une ferme tradition 
de l’Eglise, la mort intervient non par accident aléatoire, mais 
à un moment déterminé par la volonté de Dieu en fonction des 
oeuvres ou des intentions de l’homme; autrement dit, quand il 
a fait ses preuves, en bien ou en mal, quand sa mesure terrestre 
est comble. Cela signifie que sa liberté et son amour ont eu suffi- 
samment l’occasion de se manifester. La liturgie et l’ensemble 
de l'Eglise gardent sur ce point un silence sûrement prudent, 
mais surprenant et méme affligeant, sauf le respect que nous 
devons aux théologiens. 

Le probléme, pourtant, reste posé; ou plus exactement, deux 
problèmes s'imposent á notre conscience qu'ils ne manquent pas 
d’angoisser sur l’article de la mort: l'homme participe-t-il á la 
décision qui tranche son étre et qui le précipite du temps dans 
l'éternité? En second lieu, l’état outre-tombe est-il une hiber- 
nation, immobile et figée, comme le voudrait une certaine théo- 
logie occidentale, non sans références vétéro-testamentaires? Ou 
est-il une vie, même avant le Jugement, avec l'évolution et le 
dynamisme que la vie comporte par définition? 

Nous venons de voir que, sur le premier point, la Dormi- 
tion suggérait une certaine activité volontaire de la part de la 
Mère de Dieu. Et le Damascène, auteur d'un canon dont nous 
avons cité des passages, attribue à la Vierge ces paroles qui sem- 
blent l'indiquer aussi: «Je m'empresse de retourner à toi, qui 
descendis vers moi en supprimant toute distance». Autrement 
dit, la mort, le transitus du temps à l'éternité, consiste à franchir 
la séparation entre le monde d'en-bas et le monde d'en-haut et 
à entrer en contact immédiat avec le divin. C'est ce dont par- 
lent saint Paul et un grand nombre des hymnes de la Dormition. 
Si la vie consiste essentiellement à étre en communion avec Dieu, 
jusqu'à faire de soi-méme la demeure de Dieu, la mort s'inscrit 
dans la vie comme un acte positif qui permet à la vraie vie de 
commencer «dans les lieux trés hauts». Des lors, il convient de 
préciser la définition chrétienne de la mort, qui ne peut plus étre 
considérée seulement comme une dissolution de l'étre humain 
(au sens étroit, par exemple, de Phil. I, 23), comme la sépara- 
tion fatale de l'áme et du corps qui entrainerait une paralysie 
du produit restant, réduit à l'état d'un précipité inerte. Cette 
mort là est réelle, elle intervient dans les conditions du péché 
«mortel», précisément, c'est-à-dire non absous. Cest la mort 
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par refus de l’homooustos, de la consubstantialité avec Dieu, par 
rejet de la théanthropie, c’est-à-dire par péché contre l’Esprit. 
A ce moment-là, la dissolution est irrémédiable et elle signifie 
la perdition. Cependant, l’on apergoit tout de suite que la Dor- 
mition de Marie n’y ressemble guére et que ce n'est pas le sens 
que donne Paul á la vie outre-tombe, quand il dit: « desiderium 
habens dissolvi, tiv Erıdunlav Éycoc els tò dvadboar» (Phil. I, 23), 
en ajoutant: «et d'étre avec le Christ». Et ce ne sont pas non 
plus seulement le repos et la mémoire éternelle que l'Eglise de- 
mande à Dieu pour ses défunts. La mort de Marie est au con- 
traire une libération et l’entrée dans «la demeure de Dieu, la 
Jérusalem Céleste, parée pour son Epoux», selon l'achèvement 
promis dans l'Apocalypse (XXI, 2-3). Pour nous autres, cette 
entrée ne se fera qu’une fois que nous serons jugés, si nous en 
sommes jugés dignes, mais la Dormition de la Mère de Dieu en 
est l’exemple. 

En outre, elle démontre in actu l'effet vivifiant que pro- 
duit dans l’histoire et dans l’éternité l’accomplissement de la vo- 
lonté de Dieu librement consentie de l’Annonciation á l’Assomption. 
Malheureusement, la liturgie ne le fait pas ressortir. Au moins, 
elle marque plusieurs fois l'acte qui consiste á entreprendre le 
transitus de cette vie à l’autre et qui commence par expirer, par 
rendre l’esprit. Voici l’exapostilaire: « Toi, mon Fils et mon Dieu, 
regois mon esprit ». Le langage exprime bien cet aspect dyna- 
mique du trépas, l'Ecriture le note à plusieurs reprises. Le Dieu- 
Homme Lui-méme dit: « Père, je remets mon esprit entre tes 
mains; et, ayant dit cela, il expira» (Lc. XXIII, 46). Etienne 
s'écrit: « Seigneur Jésus, regois mon esprit» (Act. VII, 59). La 
mort est bien une expiration ontologique: l'organisation de l'hom- 
me se scinde et un élément constitutif et inhérent à l'être est 
évacué, il effectue un transit qui ne pourrait étre entièrement 
involontaire. Seulement, comme le démontre la Dormition, cet 
acte n'est que le prélude, la condition et le moyen de la recom- 
position, de la palingénésie, cette fois définitive, dans la vie éter- 
nelle. Dans le cas de la Mère de Dieu, la restauration de l’inté- 
grité est presque instantanée. Aussi sa mort est-elle bien une 
Assomption (et si dans la liturgie byzantine le titre n’est que 
la Dormition, suffisamment d’hymnes chantent son «entrée », 
sa «présentation », sa « procession» pour que le fait d’être as- 
sumée n'y fasse aucun doute). Dans le cas des morts ordinaires, 
il y faut le Jugement avant la résurrection. Entre temps, dans 


26 CONSTANTIN ANDRONIKOF 








la mesure où nous pouvons parler de temps, nous ne savons abso- 
lument rien de ce qui peut se passer. Puisque les offices de la 
Dormition n’en soufflent mot quant á nous, nous en ferons de 
méme. 

Une chose est claire, cependant, que nous devons affirmer, 
en particulier sur la base de la liturgie: ce qui est promis á la 
vie éternelle et ce qui y accède dans le cas de la Vierge (auquel 
nous devons rattacher celui des saints), ce n’est pas du tout une 
partie quelconque de l'homme: c'est l'homme intégral, ainsi que 
Vaffirme dogmatiquement le Credo. Il n'est nulle part question 
de l'immortalité de l'áme, ni en général, ce qui peut causer quel- 
que surprise, d'immortalité. Marie présente son âme ou son es- 
prit, que son Fils reçoit dans les demeures éternelles où pénètre 
aussi son corps. Mais il n’est dit à aucun moment dans les textes 
liturgiques ni d'ailleurs dans l'Ecriture que l'âme, quel qu'en 
soit le sens, ait une sorte de vertu d'immortalité en soi. A ma 
connaissance, il n'est question proprement d'immortalité que deux 
fois dans le Nouveau Testament: dans I Cor. XV, 53, que nous 
avons cité, oü il est annoncé que «l'étre mortel doit revétir l'im- 
mortalité », autrement dit tout l'étre, ce qui est répété au verset 
suivant; et dans I Tim. VI, 16, où l'immortalité est attribuée au 
Seigneur Jésus Christ seul. Je crois qu'il convient de ne pas con- 
fondre, comme évitent de le faire les textes liturgiques, immor- 
talité et vie éternelle. L'immortalité est une notion négative et 
qui perd beaucoup de son intérét lorsque l'on considére qu'il 
y a mort, et qu'il y en a méme deux (Apoc.), la deuxiéme étant 
probablement la dissolution définitive à laquelle il a été fait al- 
lusion tout à l'heure?. C'est la vie éternelle, notion et réalité 
absolument positives, qui est promise à l'homme saint, à laquelle 
accède la Vierge et qui constitue la foi de l'Eglise, exprimée dans 
son Credo. 

Enfin, il y aurait à esquisser le probléme de l'activité outre- 
tombe, telle qu'elle ressort de nos textes liturgiques. Pour la 
Mére de Dieu, il n'y a pas de doute: cette action est intensive, 
Marie prie pour le salut du monde. Il en va de méme, mutatis 
mulandis, pour certains morts, du moins pour ceux qui sont déjà 


? Fort intéressantes et impressionnantes sont les analyses du P. Paul 
FLORENSKY: La Colonne et le Fondement de la Vérité, chap. La Géhenne, Moscou, 
1914; trad. franc. aux Edit. de l'Age d'Homme, Lausanne 1975. 
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des saints. Et pour les autres, pour ceux dont on ne parle pas? 
Des suggestions fructueuses se trouvent chez le P. Serge Bour- 
cAKOV, dans L’Epouse et l’Agneau; chap. VII: «La mort et la 
condition outre-tombe », pp. 378-406 (Paris, 1945, en russe) et 
dans le mss. La Sophiologie de la mort, auxquels nous renvoyons 
le chercheur. 

Dans les quelques minutes qui me restent, je me permettrai 
simplement de livrer ces considérations succinctes à votre ré- 
flexion. 

La mort est non pas un anéantissement, mais une dormi- 
tion, c'est-à-dire une cessation temporaire de l'action de l'àme 
par rapport àu corps. C'est en ce sens que lon peut parler de 
«ceux qui se sont endormis, ousopchie », ainsi que la liturgie orien- 
tale appelle les défunts. Mais, raisonne Boulgakov, «l'esprit vit 
outre-tombe par la force de son immortalité, et la liberté lui est 
propre. Donc, il peut se déterminer d'une maniére créatrice. 
S'imaginer que l'esprit reste immobile et qu'il se trouve dans 
une sorte d'état d'évanouissement est impropre et contradictoire. 
Bien plus, de nouvelles sources de connaissance, qui lui étaient 
inaccessibles dans son enveloppe terrestre, s'ouvrent à la vie de 
Vesprit ». 

L'on peut supposer en effet qu'en dissolvant les liens de 
l’Ame avec le corps, la mort est «une grande initiation, une ré- 
vélation du monde spirituel... Si l'homme était è jamais resté 
emprisonné dans les tuniques de peau de son propre corps, il 
ne serait pas devenu homme dans sa plénitude, car il est créé 
citoyen des deux mondes, du ciel et de la terre... L'amour et 
la sagesse de Dieu ont trouvé le moyen de rendre complet l'étre 
de l’homme en le faisant communier immédiatement avec le 
monde spirituel. Cela est accompli par un événement catastro- 
phique de la vie humaine: la mort ». 

. D'abord, il ne parait pas douteux qu'en effectuant le tran- 
Sit de la mort, l'homme réalise plusieurs expériences qui intéres- 
sent son étre fondamental. D'abord, «il voit sa vie passée dans 
son ensemble. Cet ensemble est déjà par lui-méme un jugement... 
C'est le jugement de la “conscience”, notre propre jugement 
Sur nous-mêmes devant la face de Dieu qui nous connaît». En- 
suite, il s'établit une communication entre les défunts, sans au- 
cune limitation de lieu ou de temps. En outre, les défunts acquiè- 
rent sans doute une certaine connaissance, claire et profonde, 
des vivants, du moins de ceux qui leur sont proches et sur le 
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comportement desquels ils ont pu influer sur terre. Enfin, le dia- 
logue direct avec Dieu redevient possible (parabole du riche et 
de Lazare). 

Nous sommes ainsi fondés á concevoir qu'il se produit chez 
les morts une évolution morale, sous l’aspect du repentir, de 
la prise de conscience de la valeur qu'a eue la vie écoulée, et que 
cela entraîne tout naturellement un développement du coeur et 
de l’esprit (dont témoigne la priére du riche á Dieu pour ses pro- 
ches), à moins d'un durcissement qu'il serait fort difficile d'ad- 
mettre à ce «stade», Et ce que l'Eglise affirme constamment, 
c'est que les possibilités de la priére, loin d'étre abolies par le 
passage dans l'au-delà, augmentent réellement et puissamment, 
de la part des saints défunts pour nous; de méme, les priéres 
de l'Eglise pour les défunts agissent sur leur sort. 

Tout cela témoigne du dynamisme spirituel de la vie outre- 
tombe, dont le modéle est donné par Marie, la Médiatrice par 
excellence, qui regoit méme le pouvoir de sauver. Autrement dit, 
les vivants terrestres ont une action sur les vivants outre-tombe 
et ceux-ci sur ceux-là. La liturgie des « vivants» est complétée 
et enrichie par celle des « défunts» (Ap. V, VI, VII, XIV, XV). 
Ainsi s'organise de l'histoire à l'éternité l'immense « communion 
des saints », couronnée par la Mére de Dieu. 

L'argument décisif pour la connaissance qu'acquiérent de 
la vérité les défunts outre-tombe reste évidemment le Triduum 
du Christ. Il n'est pas incongru de concevoir analogiquement 
un triduum de la Mére de Dieu qu'affirme, sans le développer, 
la tradition de saint Jean Damascéne (Hom. Dormit.: «larche 
du Seigneur est transférée dans le temple céleste par l'intermé- 
diaire du tombeau aprés trois jours»). D'autre part, il semble- 
rait tout à fait inconcevable que l'action de l'Esprit Saint cessát 
complétement pendant le transitus de l'étre humain, dont l'image 
de Dieu reste inaliénable. Enfin, les limites de l'Eglise du Nou- 
veau Testament ne sont arrétées ni par une définition du chré- 
tien baptisé ni par le cadre de la vie terrestre. D'ailleurs, « nous 
ne devancerons pas ceux qui sont morts » (II Thes. IV, 15). 

Ces bréves remarques pourraient peut-étre s'ajouter à la ré- 
flexion du P. Serge Boulgakov, auquel nous empruntons notre 
conclusion: « Si méme nous, sur terre, nous avons regu des indi- 
cations sur le fait que “les temps et les délais" se rapprochent, 
dans le cadre desquels nous sommes appelés à agir dans l'his- 
toire, pourquoi allons-nous considérer que les àmes des défunts, 
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au moins celles des élus, seraient dénuées d'une telle connais- 
sance et d’une telle prévision... ainsi que d’activité dans cette 
attente?... S'il leur est donné de prendre part selon leur mode 
propre à la vie et à l’histoire du monde, d’autant plus leur est-il 
donné de participer par l'amour, par la pensée et par l'oeuvre 
à la priére mondiale pour la résurrection, dans laquelle s'unis- 
sent le ciel, la terre et l'enfer» (L'Efouse de l’Agneau, op. cit., 
p. 406). 

Pour l'instant, nous voudrions dire comme nous le chante- 
rons le 15 aoüt: « Prions-la! O Souveraine, n'oublie pas ta fa- 
mille, nous, qui célébrons avec foi ta trés sainte Dormition » 
(litie). 

Constantin ANDRONIKOF 


LES PRIÈRES PRESBYTÉRALES DE LA « PANNYCHIS » 
DE L’ANCIEN EUCHOLOGE BYZANTIN 
ET LA « PANIKHÎDA » DES DÉFUNTS 


Le sens littéral du mot pannychis serait celui de quelque 
chose qui dure toute la nuit; il serait ainsi synonyme du mot 
agrypnia ou encore du russe vsénoshchnoe bdénie. On pense alors 
à la tradition des anciennes vigiles chrétiennes qui auraient duré 
toute la nuit. Contre toute étymologie cependant, les plus an- 
ciens codex de l’Euchologe Byzantin, à partir du Barberini gr. 336 
(VIII-IXe s), donnent le nom de pannychis à un office assez 
court qui consiste en trois antiphóna et en cinq prières presby- 
térales et leurs correspondantes symaptaz ou litanies. A partir 
du X* siècle, le mot pannychis apparaîtra quelquefois dans les 
documents de l’office selon l’Horologion monastique, mais il ne 
s'agira pas du méme office, quoique il semble avoir été sinon 
inspiré, au moins influencé par la Pannychis de l’Euchologe des 
églises seculieres. Les Russes célèbrent actuellement un office fu- 
nèbre, hors du cursus des Heures de l'Horologe, dit aussi pan- 
nychis ou panikhida. Le Triódion possède un office de $annychis 
pour les défunts entre les vépres et les matines du samedi avant 
la Pentecôte 1: une autre pannychis pour les défunts est indi- 
quée le samedi de Carnaval ?. 

Ce travail fait donc suite á d'autres articles déjà parus 3 
consacrés à la question du rapport entre les offices de l’Horo- 


1 Pentikostarion, éd. Phós, Athènes 1960, pp. 208-211. 

2 Triódion katanyktikon, éd. Phös, Athènes 1958, p. 19. 

2 Les priéres sacerdotales des vépres byzantines, dans OrChrPer 37 (1971) 
85-124; Les prières presbytérales des matines byzantines, 1ere partie, ibidem 
406-436; 2e partie, dans OrChrPer 38 (1972) 64-114; Les prières presbytérales 
des Petites Heures dans l’ancien Euchologe byzantin, dans OrChrPer 39 (1973) 
29-82; en outre Le sacerdoce ministériel dans les prières secrètes des vépres et 
des matines byzantines, dans Euntes docete (Pont. Univ. Urbaniana) 24 (1971) 
186-219. Dans la citation de ces articles nous nous servirons des sigles: Pr. 
Vépr., Pr. Mat.I, Pr. Mat.II, Pr. Heuy., Pr. Secr. 
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loge monastique palestinien, aujourd’hui en vigueur dans toutes 
les Eglises de tradition byzantine, et l'ancien office cathédral 
dit asmatiki akolouthia ou pésnennoe poslédovanie (« office chanté » 
selon notre traduction), disparu depuis le XVe siècle non sans 
laisser des traces, même importantes, dans l’actuel Euchologe, 
qui, pour ce qui est de la liturgie des Heures, est une adapta- 
tion de l’ancien Euchologe aux offices de l’Horologe. Nous com- 
mencerons donc par étudier la Pannychis de l’ancien Euchologe. 

Jacques Goar dans son Euchologion sive Rituale Graecorum 4 
avait encore fait mention de la Pannychis ainsi que du Meso- 
nyktikon, en se dispensant de donner le texte des prières 5; nous 
allons donc commencer par présenter ce texte d’après Barb. 336, 
en le comparant avec le texte publié par A.A. DMITRIEVSKY 
d’après Sinaiticus gr. 956 (Xe s.)6. Le professeur de l'Univer- 
site de Thessalonique, J. FOUNTOULÎS ?, a publié ces prières avec 
tous les autres éléments de la Pannychis d’après des documents 
que nous nous apprétons nous-mêmes à étudier ici, sans pré- 
tendre pour autant faire double emploi avec son travail. Le pro- 
fesseur de Leningrad, N.D. USPENSKY, a consacré tout le IIIe 
chapitre de sa thèse doctorale 8 au thème de la Pannychis. Le père 
V. BRUNI vient de publier une précieuse recherche sur les funé- 
railles des prêtres dans le rite byzantin, thème très proche du 
nôtre, comme nous verrons plus loin. Nous mêmes, dans les 
articles cités, avons déjà touché le thème de la Pannychis; qu'il 
nous soit permis de répéter certains points et d'en supposer 
d'autres 1°, 


4 Venise 1730, p. 44 ad calcem. 

5 Cf. Pr. Heur. 30. 

* A.A. DMITRIEVSKY, Opisdnie liturgicheskih rúkopisei khranidshchihsia 
v bibliotékah Pravoslávnogo Vostöka, I, Typika, Kiev 1895; II, Euchologia, 
Kiev 1901; III, Typika, Petrograd 1917. Nous citerons cet ouvrage par Opi- 
sánie I, II ou III; ici: Opisánie II, 13-15. 

? I. FountouLîs, Pannychis (= Keimena Leitourgikis), Thessalonique 
1969; cf. Pr. Heur. 55 note 1. 

8 N.D. UsPENSKY, Chin vsénoshchnogo bdénia v Grécheshoi i Rüsskoi 
Tsérkvi, (manuscrit) Académie Ecclésiastique de Leningrad 1949; ch. III: 
Pannychis, pp. 416-467. Cf. Pr. Heur. 80 note 1. 

* V. BRUNI, I funerali di un sacerdote nel vito bizantino secondo gli euco- 
logi manoscritti di lingua greca, Jérusalem 1972. 

10 Pr. Vépr. 96 note 1; Pr. Mat. II, 69, 70, 72, 73, 74, 75, 77, 78, 93, 94, 
97, 100; Pr. Heur. 54-55, 67, 68, 69, 70, 71, 72, 73, 74, 75, 76, 77, 78, 81, 82. 
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I. LE TEXTE DES PRIERES 


PRIÈRE VESPÉRALE DU I ANTIPHÓNON DE LA PANNYCHIS ll 


[1] Tout au long de ce jour nous avons fait nos délices 
dans la contemplation de l’oeuvre grandiose 
réalisée dans ta création, 6 Seigneur, 
et en elle, frappés d'admiration, nous t'avons glorifié 
comme le créateur de toute chose 
et l’artisan de ces merveilles extraordinaires; 
aussi au terme de cette journée 
il est juste que nous te présentions nos louanges. 
Nous pensons aussi à la prévoyance de ta grande sagesse, 
puisque tu as fait arriver l'obscurité 
et il s'est fait nuit, 
procurant aux hommes un repos de leurs fatigues 
et aux animaux un moyen de se nourrir; 
aussi nous t'acclamons avec le prophète: 
«Que tes oeuvres sont grandes, Seigneur, 
toutes tu les as fattes avec sagesse» = Ps 103,24ab 


u Texte grec: Barb. 336 comparé avec Sin. 956 (Opisánie II, 13-14); 
cf. FountouLis, Pannychis, 20, qui suit Barb. 336 tout en complétant les 
ecphonèses et en modernisant la ponctuation. 


EYXH EZIIEPINH AHTIDOQNOY A’ THX IIANNYXIAOZ - N 103. 

Ol xatà Tè v xatpbv Tis huétpas t) Peuple Tie dv «Tj xcrlost peyadovpylag cou. &vrpu- 
phoavtes Kúpte. xal Sid mdr. oè Tv yevectovpydy riv Andvrav . xal TÜV Brrepgpudiv 
Bauvpdroy romrhv . Ömepexniuytvres xal Solácavres . xol petà thy tavs rapé- 
Aevow dÉlwc . alveoty cot rpootyouev . xaravoobvres Tic ueydine cou coplas Thy 
Tpévorav . Sti Édou oxótos xal èyévero vil . &vðpánro pév . xérwv dvdravow || 
Pépovo"a!. Emplois St rpop% roprouév . xal petà tod rpopñrou Boduéy oor. c éue- 
vadbv®n tà Soya coo Kúpie mdvra èv copia éroinous . Seópedo SE pridvdpewre Sé- 
Snota . uh Enıdüva hulv ¿ml TO mapopricuó töv hyetépov duapridiv . oè TÔV TAS 
Sixatogivas arov . ¿AMA Ed mavrdc his TO puru Tie efi; xatakdurecdar xé- 
puros . Iva èv ġuépa xal vuxti . SoËdlœuéy cou thy AXATAANTTOY peyadelóty TO. 
"Exoó!vac!* "On rpére: cor mica Sólo, 





1 euym...mavvuxıdog] svga tns mavvogidos N 103 in ms 5 a£... xpocaYo- 
uev om cov add svortiayviag xat 7 pepouoav 10 dia Tavros 
Nuas om 11 eoo mv AKATAANTTOV] mv AXATAANTTOV cou 12 expa in ms: 
Expavno ou plutôt exqovosc 


f. 242 


5 


f. 243 


10 
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En outre nous demandons, Maître amant des hommes, 

de ne pas te cacher à nous, soleil de justice, 

dans ton irritation pour nos péchés = cf. Ps 6,2 et 37,2 
mais de nous éclairer toujours de la lumiére de ta gráce, 
afin que jour et nuit nous glorifions 

ta grandeur incommensurable. 


Ecphonèse: Car à toi convient toute gloire... 


PRIÈRE DU II ANTIPHÓNON 12 


[2] Toi, qui es la lumière éternelle et sans crépuscule, 
ö notre Dieu, 
et en qui il n'y a pas de changement ni ombre de modification, 
nous te chantons à cette heure de la nuit 
et nous te demandons de rester ensemble 
éveillés avec les yeux du corps, 
et accorde que les pensées de notre esprit soient 
dans la contemplation de ta gloire, 
et que ne subissant aucun assoupissement de l’äme, 
nous ne soyons pas privés de la voix spirituelle, 
celle qui se réjouit en tot et te confesse, 
mais que chantani à toi, notre Dieu, 
des psaumes, des hymnes et des cantiques 
dans nos coeurs et avec nos bouches, 
nous obtenions le salut qui vient de toi, 


12 Barb. 336 (Sin. 956: Opisánie II, 14; FountouLts, 21-22): 


f. 244  EYXH ANTIDONOY B'- N 104. 
Zé rdv atónov xal dvkorepov pic ô Ocóc Auav. nap õ oùx lor napariayh . À tpo- 
nie árooxlacua tv vü mapóvti xap The vurtög . čvvuvoðvreç debpeda ovyypnyo- 
peiv toic couarixotc èpdaXpoîc . xal tods Tic Savatac Tiv Aoyiouodc . dv tj 9eo- 
5 pla vis 86Ënc cou xaraklacov . xal ph tiva vuorayuév puxñs óroustvavi ac? otep- 
f. 245 vor vs Tvevyaruds povis . Tie dy col dyaMiéceas xal ¿Eouodoyhoeas . [| AN Ey 
papais xal Suva xal hats rvevpatzate dSavres £v tato xapBlotc Suv xxl dv Tú 
otbuati fjv . col të Ge . ic nap 000 cornplas ruxeiv his . me xol xov 
av éptalóvtov Ev obpavoîc . &moAxóew aivvios KEimbänev. 
10 'Exgó'vas” "Ori dylaoreı xal dedbtacta . tò mávrios xal peyalhomperés?. 


2 arbloy xat aveorepov] aveonepov xat ardıov 3 TAPOYTL xap TNG voxtoc] Ta~ 
peldovTL TNG YUKTOG HUeTpO 5 vrropervavres in ms 6 ns ev... egouodoyn- 
Geox om 8 xxv add «vou 
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afin que nous puissions jouir éternellement aussi 
du chant de ceux qui font fête au ciel. 
Ecphonèse: Car sanctifié et glorifié est ton honorable 
ei magnifique (nom)... 


PRIÈRE DU III ANTIPHÓNON 13 


[3] O Dieu, qui acceptes la louange sans sommeil 
et sans interruption 
des puissances incorporelles et douées d'intelligence 
qui sont aux cieux, 
à qui n'appartient pas la lumière matérielle, 
mais auxquelles a été donnée l'illumination 
éternelle de ta gloire inaccessible: 
la continuité par elles du culte de ta sanctification; 
jette un regard sur notre bassesse 
et accepte cette psalmodie (hymnódia) nocturne 
offerte à toi par nous, 
dans la mesure de la faiblesse humaine, 
à l'imitation des esprits célestes, 
et ne regarde pas à ce qu'il y a d'indigne 
dans notre vie, 


12 Barb. 336 (Sin. 956: Opisánie II, 14; FouNTOULÎS, 23-24): 


[EYXH] ANTIDONOY I" - N 105. f. 245 


‘O thv &umvov xal dxatiravorov SoEokoylav. Std vv ly obpavoig domudrwv xal 
voepüv Buvéueuv Seyópevos Góc . als aby Önkpxer ps baby . dala The ang || &npo- f. 246 
atrov 3óEnc à &tôtoc Edauyic . tò ddıkorarov adtaîc T dyiuxotudjg cou Autpelac 
xapklerar . triBiepov Ent viv huerépay tareivmow . xal mpéodetar thv dv auuuétpo 5 

Tis évdparime dodevelas . unuoet tõv Ömepoupaviov . vémy npocayouévny car map 

Adv vuxrepuviy dpveodlav . uh npòs tò dvélrov dpapav Tic huerépas Cas . dida 

Tpóc «à dperpov The ons dyadórgros . She xal maphyayec Aus Ex ud dvrov xal 

Tpès rò elvat ouvtnpeic . nal // The ang alvevens thv ebadlav Sid röv dyluv coo ypa- f. 247 
púv événvevcas fuîv . alvelv oè rdv uóvoy dytov . dopnrév te xal dxatdAnmpov vv 10 
ärévrov mantiy xal Seorérnv . Tpooxuvobvrec Sotdtouev atrabpevor Thy ¿x oxó- 

Tous Tic duaptiac roAbtpwotv . xal Tij» tv tà pari rod rposhrou cou dredebin- 

TOY uaxapémata. 

"Expólvoc”> "Ort adv Tò xpérac xal coi darıy fj Baowela xal. 





6 urepoupavımv vawv] srroupavimv vospeav 9 xa om 10 aweıv] ev n 
11 mamma add te Secromny add ov FOUNTOULÎS ex add rov 
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mais à ta bonté sans bornes, 
par laquelle tu nous as tirés du néant 
et tu nous conserves dans l’existence, 
et tu as inspiré à nous, par tes saintes écritures, 
le parfum de ta louange: 
de te louer toi le seul saint, 
ineffable et incommensurable créateur et maître 
de toutes les choses. 
Prosternés nous te rendons gloire, 
demandant la délivrance des ténèbres du péché 
et le bonheur sans fin à la lumière de ta face. 
Ecphonèse: Car à toi est la domination 
et à tot le règne el... 


PRIÈRE 4%: DE L'APOLYSIS M 


[4] Maître pantokrator, 
principe de lumière incommensurable 
et être incompréhensible, 


14 Barb. 336 (Sin. 956: Opisánie II, 14-15; FoUNTouLîs, 28-29): 


f. 247 EYXH THX ATOATYEROZ A’ - N 106. 


f. 248 Aforota ravroxpérop . ExardAnrere Y dpr partès xal drepi || vénros obale . ó 
Ths povoyevolig xal Evurootérou cou coplas mare . è to Lmoroleü cad xal ravto- 
Suvéuov mvebuaras mpaboredc . 6 Sid amidyxva EAkoug xal kpatov dyxdérnTa . ui 

5 napıdav thv dvdparov quoi tQ oxdra Tfj; duapriac ouveyouévny . KARL tà Deta 
gita tiv lepüv cou Sdayudtav Sid vóuou xal rpopnrév dvaddupac Suiv . Únte- 
pov 8& hulv adrdv rdv dAndivóv xal üSuTov Tfj; Sixatoobyye Atav . TÓV povoyevw cav 

f. 249 vidv evo // xhoag Sid capxbóc Avareidaı xal xpóc Tiv Adypty 700 000 puriouob ån- 
Your . yetta TÀ Td coo rpocéyovta els Thy pavhv Tic Sefoeos fiv xal 86- 

10 proa. fuîv dv dypórvo xal vpodon pux Tica thy 100 rapévros vóxt a? jus Sw- 
Dely . éxBexonévouc The hutpas tod Xptoroÿ cou xal ro uv rod x«prrod ray &ráv- 
tav thy napouolav . fva uh dvarermtoxóres xal bnvoouvres . ¿AA Ypryopodyres xal 

f. 250 Sueynyepuévo: Ev «T, toyacia té EvtoAdiv [| adrob . ebpedöuev xal sl; thv xapdy aò- 
ToU 105 Kuplov siotidampuev Év9a dnéðpe dsóva Ar xal otevayuós . vda edpparvo- 

15 pévov rávrov % xaroınla èv cot. 
"Expólvos”: “Or. dyados xal prrdvdporos Osds Úrápyes xal aol. 


1 ne.-.9°] S me... 2 apxlpuros FONTOULÎS 3 Cwomotcov in ms ravroduvaov] 
OMOSUYA LOL dov 5 mv add «xev oxot«] oxoter 7 povoyevay in ms 8 
Mb add nuas 10 xapovroc vuxtav] mapovtas Brou vuxta 12 unvwoavres] 
UTVOUVTEG 13 evvoAcv œutou] xutou EVTOÀMY 16 oot may Sofav. o Ao, 


ŒUMNV. O APXLEPEUG” ELENVN TAGU. 
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Père de la Sagesse monogène et consubstantielle à tot, 
promoteur du vivifiant et tout-puissant Esprit; 

par des entrailles de miséricorde 

et une bonté inexprimable 

tu n'as pas méprisé la nature humaine 

prisonnière des ténèbres du péché, 

mais tu as fait briller pour nous 

les divines lumières de tes enseignements sacrés 

par la loi et les prophètes, 

et en dernier lieu tu as bien voulu que pour nous 

le véritable et inaccessible soleil de justice, 

ton Fils unique lui-méme, 

se lève dans la chair et nous gutde 

vers l'éclat de ta lumière; 

puissent tes oreilles devenir attentives 

à la voix de notre supplication = cf. Ps 129,2bc 

et vewille nous accorder 

de passer avec une âme vigilante et sobre 

toute cette nuit du (temps) présent, 

à nous qui attendons la venue du jour 

de ton Christ, notre Dieu, le juge de (nous) tous, 
afin qu'il nous trouve non pas couchés ni endormis, 
mais éveillés et levés, 

dans la pratique de ses commandements, 

et que nous entrions dans la joie du méme Seigneur, 
où il n'y a ni douleur, ni tristesse, ni gémissements, 
où se trouve le lieu d'habitation 

de tous ceux qui se réjouissent en tot, 

Ecphonèse: Car un Dieu bon et amant des hommes 
tu es, el à tot... 


(PRIÈRE 5€: DE L'INCLINATION DE LA TÊTE) 5 


Le diacre dit: (Inclinons) mos tétes; le prétre prie: 


[5] Seigneur, notre Dieu, incline nos coeurs 





15 Barb. 386 (Sin. 966: Opisdnie II, 15; FounTouLis, 29-30): 
Kal 105 Staxévov Aéyovroc Tac xeparàc huév, émeúxeros 6 ispetc - N 107. f. 250 





1 tepeuc] apxtepeuc 
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a l’obeissance de tes divins préceptes, 

et détourne les yeux de notre esprit 

afin qu'il ne s’attache pas à la vanité du monde, 
mais fais qu'il soit fixé toujours 

sur la beauté de ta gloire. 

Ecphonése: Parce que tu es notre Dieu, 
un Dieu qui est miséricordieux et sauve, 
et à toi nous faisons monter la gloire, 
au Père et au Fils et au Saint-Esprit, 
maintenant et loujours 

et dans les siècles des siècles. Amen. 


Ces prières sont attribuées au patriarche S. GERMAIN I de 
Constantinople (f733) par un euchologe du XIe s., Sin. 959 16. 
Puisqu'elles se trouvent déjà dans Barb. 336 (VIII-IX® s.), qui 
est un codex, semble-t-il, provenant de l'Italie Méridionale, mais 
de source constantinopolitaine avec éléments palestiniens, il faut 
dire que si l'attribution du Stn. 959 est fondée, ces prières sont 
entrées dans l'Euchologe assez tót aprés leur composition. Cela 
n'était pas trop difficile si son compositeur était réellement le 
patriarche liturgiste. 


Le style de ces priéres, ainsi que leur spiritualité, ne sont 
pas les mémes que ceux des priéres des autres Heures de l'an- 
cien Euchologe, beaucoup plus sobres et concises 17. 


Kipre è Oedc fjudv xAïvov ràç xapSias Av els Uraxofv tiv Belov cou mpactay- 
yáétoy xal &nóctpsiov vobc óqg9oAuob; ris Stavolas hudv rod ph mpooxeta9at cj) 
f. 251xocuwxf patate. dia 'Evatevite iv" ro [| edi Th. 86Enc aou Sid ravrdc xara- 
Elwoav. 
Exp vog” "Occ ad el è Ocóc fjv eds 100 taeeîv xal oẸYetv xal aol thv S6Éav dva- 
5 néproyev t Mato xal ti Ylà xal 16 dylw Ivevpari vOv xal del xal eig tods alb 
vas TOV alóvov. ‘Au. 
(sequitur praeparatio nardi) 
3 evarevilevileıv 
N.B.: Cette priére d'inclination regoit ici par exception un numéro 
(n° 107); en général Barb. 336 unit les prières d’inclination aux prières d’apo- 
lysis qui les précèdent; cf. p. ex. notre Pr. Heur. 32, 39, 43, 47. 


16 Opisámie II, 42. 

Y Le ms Ottoboni gr. 344 (a.D. 1177), euchologe de la cathédrale d'Otranto, 
attribue aussi les priéres de Prime, Tierce, Sexte et None au méme S. Ger- 
main de Constantinople; cf. Pr. Heur. 77-78. 
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Les trois premières prières sont destinées à des antiphöna. 
Ces antiphòna nous sont connus par des documents que nous 
allons étudier plus loin: Dresde 104 A (X1* s.) 18, Patr. Alexandrie 
149.104 (XIVe s.) 1%? et De sacra precatione de Syméon de Thes- 
salonique (XVe s.) C'étaient: 


I antiphénon: Ps 119, 1.2.7a.7b. 
II » : Ps 120, 1.2.7.8. 
III » : Ps 121, 1.2.7.9 + Ps 50. 


Les prières des antiphòna ne font cependant aucune allu- 
sion à ces psaumes, réduits d’ailleurs à un minimum de versets. 
Chacun de ces antiphôna avait son propre refrain, qui était res- 
pectivement: Seigneur, qui es compatissant, ate pitié; La porte de 
la miséricorde; Pitié pour nous, Seigneur. Ces refrains donnent 
aux psaumes un caractère pénitentiel, comme l’avait déjà remar- 
qué Syméon. Rien de tel dans les prières respectives. 

La prière [1], destinée dans l’Euchologe à précéder le I an- 
tiphônon (Ps 119), est une prière pour le commencement de la 
nuit. Si la lumière du jour a été une occasion pour la contem- 
plation (theória) de l’oeuvre de Dieu, et donc de la louange spon- 
tanée, le soir aussi doit être considéré comme un don positif de 
Dieu, pour le repos des hommes et l'activité des animaux de 
nuit. C’est une allusion au Ps 103, qui est d’ailleurs cité. Le même 
thème revenait dans la prière [7] des Vépres de l'Euchologe et 
de la 1 tre prière de l'office du soir des Constitutions Apostoliques ?1, 
ainsi que dans la prière Yotser du Shema‘ Israel? La demande 





22 Ce précieux document, appendice-typikon à un Praxapostolos de 
Constantinople, ne nous est connu que par les citations de A.A. DMITRIEVSKY, 
Drevnéishie patridrshie tipikóny: Sviatogröbsky Ierusalimsky i Vellkoi Konstan- 
tinópol'skoi Tsérkvi, Kiev 1907, pp. 330-334, repris comme appendice II et 
traduit en francais par J. MarEos, Le Typicon de la Grande-Eglise II, dans 
OrChrAn 166, Rome 1963, pp. 204-209. Cf. Aussi pour la description de Dresde 
104: G. BERTONIÈRE, The Historical Development of the Easter Vigil and Re- 
lated Services in the Greek Church, dans OrChrAn 193, Rome 1972, pp. 114-115. 

1% Opisámie II, 350-351. Ce document place les prières après les anti- 
phóna, ce qui n’était pas le cas A Constantinople. 

* PG 155, ch. 356, pp. 660-661. 

21 F.X. Funk, Didascalia et Constitutiones Apostolorum I, Paderborn 
1905, livre VIII, ch. 37, p. 544, Cf. Pr. Vépr. 95-98. 

22 L. Licrer, Textus Liturgiae Judaeorum, dans Prex Eucharistica, Fri- 
bourg 1968, p. 36; Sidur Tephillat kol peh, éd. Eshkol, Jérusalem, pp. 46, 109; 
The Authorised Daily Prayer Book of the United Hebrew Congregations..., Lon- 
dres 1961, pp. 37, 96. 
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explicite de cette prière de la Pannychis est de continuer à jouir 
de la lumière, spirituelle cette fois-ci, pendant la veillée nocturne. 

C'est un texte d'un lyrisme modéré. On sent déjà la précio- 
sité de la langue et surtout le goût de la métaphore du moyen- 
âge byzantin, mais sans exagération. Si le texte est difficile à tra- 
duire dans une langue moderne, il reste cependant de lecture fa- 
cile, les complications de syntaxe étant somme toute tolérables, 
grâce à une allure rythmique voulue. Nous pensons que l’attri- 
bution à S. Germain, ou en tout cas à un contemporain, se jus- 
tifie assez bien. Rappelons que leur présence dans le codex Barb. 
336 nous permet d’établir la date limite de sa composition entre 
le VIIIe et IX? siècles. 

La même chose peut être dite des prières [2], [3] et [4]. Plus 
difficile par contre apparaît l'appréciation de la prière [5], qui 
ressemble par le thème et par la concision de la forme à toutes 
les autres prières d’inclination de la tête de la liturgie des Heu- 
res de l’Euchologe. 


La priere [2] suppose un office de veillée. Dieu est invoqué 
comme une lumière se substituant à celle du jour. On fait la de- 
mande de pouvoir veiller sans s'endormir, pour continuer dans 
la contemplation et la louange auxquelles la prière [1] faisait 
allusion. La prière finit par une image touchante: le bruit de 
ceux qui festoient (heortazontes) dans le ciel et auquel le fidèle 
désire participer. On aurait attendu une citation de la parabole 
des dix vierges, mais on se contente d'une allusion lointaine. 
Ces priéres ne contiennent pas, ou presque pas, de citations bi- 
bliques. Le Ps 120 que la priére [2] accompagnait, contient ce- 
pendant l'image du gardien d'Israél qui ne sommeille pas et ne 
dort pas; peut-étre y a-t-il lá un rapport, quoique ce verset, le 
quatriéme, du psaume ne figure pas parmi ceux qu'on chantait 
selon les documents cités. 

La prière [3], elle aussi, rapporte le thème de la lumière spi- 
rituelle dont jouissent les anges, non soumis comme les hom- 
mes au besoin du repos et du sommeil. C'est leur privilège (cha- 
rizetat) que de pouvoir assurer en perpétuité le culte (latreia) 
de la sanctification divine (par le chant du Sanctus sans doute; 
cf. Is 6,2-3 et prière du Yotser). Notre célébration nocturne vou- 
drait étre une imitation du culte des puissances célestes; Dieu 
lui-méme nous encourage á cette louange par les psaumes et can- 
tiques bibliques inspirés par lui. On insiste dans la demande 
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de la gràce de l’illumination spirituelle: étre libéré des ténèbres 
et jouir du bonheur de la lumière de la face de Dieu. 

La prière [4] ne s'écarte pas des précédentes. Elle est toute 
entiére centrée sur la lumière dont Dieu est le principe. C'est 
la seule prière trinitaire, mais le Fils et le Saint-Esprit sont pré- 
sentés aussi avec leur mission d’éclairer le monde: la nature hu- 
maine prisonnière des ténèbres est éclairée par les Prophètes 
(instruments du Saint-Esprit, selon le symbole de Nicée-Constan- 
tinople) et surtout par le Christ-soleil, qui se lève sur le monde 
attirant les hommes par son éclat. La demande de cette prière 
est de pouvoir veiller toute la nuit (de la vie) dans l'attente du 
jour de la parousie. Ici aussi une allusion sans citation aux bons 
serviteurs de l'évangile qui attendent leur maître en veillant. 
La prière finit en exprimant le désir de la joie totale et défini- 
tive au paradis. 

La prière [5] est, comme nous l'avons déjà dit, beaucoup 
plus courte. Etant par définition, en tant que prière de béné- 
diction, une prière sacerdotale, inspirée par le texte de Num. 6, 
22 ss., on aurait attendu ici, plus qu'ailleurs, voir apparaitre le 
thème de la lumière de la face de Dieu. Rien de tel; et c’est ici 
qu'on peut décidément soupçonner l'auteur d'avoir voulu à tout 
prix éviter les citations bibliques, comme s'il cherchait une cer- 
taine originalité. Même le thème du regard divin, propre au texte 
de la bénédiction aaronique, et si souvent repris par les prières 
de bénédiction de l'Euchologe 2%, est ici absent. Il est remplacé 
par le regard humain qui doit étre préservé par Dieu des dis- 
tractions et étre amené vers la beauté divine. 

Ces mémes prières, avec peu de différences dans le texte 
ou les rubriques, reviennent dans une bonne trentaine de mss 
(pour la plupart des euchologes de différentes traditions) parmi 
environ une centaine de mss étudiés. Nous ne prétendons pas 
avoir épuisé la question, et nous souhaitons vivement que d'au- 
tres puissent compléter notre travail, mais d'autre part nous 
pensons que la convergence des documents présentés permettra 
de tirer quelques conclusions. 

D'abord nous présenterons les euchologes qui décrivent le 
cursus horarum de l’asmatiki akolouthia. Parmi eux, Leningr. 226, 
que dans Pr. Heur. (p. 68) nous avions dit ne pas posséder la 


2 Cf. Py. Vépr. 99-101; Pr. Mat. I, 432-435; Pr. Heur. 34-35, 41, 44, 
46, 49, 52, 62; Pr. Secr. 196-199. 
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Pannychis; c'était une erreur: il possède ses trois premières priè- 
res, situées vers la fin du codex. 

Ensuite nous présenterons les euchologes qui ne suivent plus 
le cursus chanté, mais qui avec les prières des Vépres et des Ma- 
tines distribuées selon l’office monastique, ont conservé la Pan- 
nychis. 

Nous citerons après cela d'autres témoins de la Pannychis, 
surtout des typika; les prières n'y se trouvent plus ou elles n'y 
sont que citées, mais par contre nous avons le cadre des prières, 
l'ensemble de l'office. 

Suivront trois chapitres à part: sur la Pannychis monas- 
tique, sur l'office des défunts que certaines traditions appellent 
aussi Pannychis et sur d'autres offices de la famille de la Pannychis. 


II. LES DOCUMENTS DE LA PANNYCHIS 


A) EUCHOLOGES CONTENANT LE CURSUS COMPLET DES HEURES ?*: 


1. Barberini 336 2 (VIII-IXe s.): codex Sancti Marci de GOAR; 
italo-grec de tradition constantinopolitaine, avec éléments pa- 
lestiniens. (Pr. Vépr. 106; Pr. Mat. II, 67; Pr. Heur. 67) =. 


* Dans tous les documents de l'ancien Euchologe, les offices de Minuit, 
Tierce, Sexte, None, Tritoektî et Pannychis ont les mémes prières, avec de 
très légéres variantes du texte: elles correspondent á des offices de trois anti- 
phöna selon l’asmatiki akolouthia. Vêpres et Matines accusent une diversi- 
fication entre les différents codex uniquement dans le nombre et la disposi- 
tion des priéres presbytérales. Prime, par contre, n'est pas constante: elle 
peut manquer, ou être représentée par deux seules prières ou par cinq (sup- 
posant alors un office de trois antiphôna) ou au même temps par deux et cinq 
prières, dont le texte d'ailleurs varie d'un codex à l'autre. Cf. Pr. Heur. 55..., 
79-82. Dans l'énumération des différents offices du cursus nous nous servi- 
rons des signes conventionnels suivants: le tiret (-) entre deux offices veut 
dire que dans le ms en question ces offices vont l'un après l'autre; les trois 
points (...) veulent dire que ces offices sont séparés par d'autres textes; par 
la virgule (,) nous indiquons que nous ne tenons pas compte de l'ordre des 
offices dans le codex. Dans le cursus nous incluons la Tritoekti, mais non les 
Vépres du Caréme (Présanctifiés) ni celles de la Pentecôte: ces offices se trou- 
vent en général dans tous les euchologes un peu complets. Un article sur le 
cursus de l'ancien Euchologe est sous presse pour les MISCELLANEA DOM 
NEUNHEUSER préparés par l’Institut Liturgique de Saint-Anselme de Rome. 

35 Tous les mss sont grecs si autre chose n'est pas indiquée. 

2 Une description détaillé du Barb. 336: A. STRITTMATTER, The « Bar- 
berinum S. Marci» of Jacques Goar, dans Ephemerides Liturgicae 47 (1933) 
329-367. 


Cod. 
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Cursus: Vépres(A)-Minuit-Matines(Aa)-« Prime »-Tierce-Sexte- 
None-Tritoektî «du Caréme »... Pannychis (après l’Epi- 
phanie). 

Pannychis: texte et rubriques: cf. supra; « Prime » deux priè- 
res «pour la I heure» ne constituant pas un véritable 
office ?”. 


. Leningrad 226 (GPB) (Xe s.): codex Porfiri Uspensky: com- 


me l'antérieur, mais provenant du Sinai. (Pr. Vépr. 106; Pr. 
Mat. II, 68; Pr. Heur. 68) 8. 


Cursus: Vepres(A)-Minuit-Matines(Aa)-Tierce-Sexte-None-Tri- 
toektî... Pannychis incomplète. 

Manque: Prime ou « Prime ». 

Pannychis: « prière sur (epi) la pannychis ». 


. Grottaferrata G b VII (X° s.): italo-grec ou constantinopo- 


litain; codex incomplet. (Pr. Vépr. 108; Pr. Mat. II, 68; Pr. 

Heur. 68) ®. 

Cursus: Vépres(C)-Matines(Aa)-Prime-Tierce-Sexte-None-Tri- 
toekti incompléte (fin du codex). 

Manquent: Pannychis et Minuit. 


N.B.: L'absence de Minuit dans le cursus indiquerait peut- 
être sa substitution par le Mesonyktikon de l'Horologe 39. 


. Grott. G b I (XI-XIII* s.): codex Bessarion, de Crète; mu- 


tilé au début. (Pr. Vépr. 106; Pr. Mat. II, 70; Pr. Heur. 69) 32. 


Cursus: Tritoekti-Vépres(A)-Pannychis-Minuit-Matines(Ac)- 
Prime-Tierce-Sexte-None. 

Pannychis à lintérieur du cursus. Variante avec Barb. 336 
dans les rubriques: titre et prière [1]: « prières kata panny- 
chida: priére du I antiphónon de la pannychis ». Priére [5]: 
« de la kephaloklisia ». 


22 Cf. Pr. Heur. 55. 

38 Une description détaillée: A. Jacob, L’Euchologe de Porphyre Uspenski. 
Leningr. gr. 226 (Xe siècle), dans Le Muséon 78 (1965), 173-214. 

29% A. ROCCHI, Codices Cryptenses, Grottaferrata 1883, 257-259. 

% Cf. notre théorie sur les effets du passage progressif de l'office chanté 


à l’office de l’Horologe sur les livres liturgiques, dans Pr. Mat. II, 70..., 83... 


31 RoccHI, 236. 
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. Coislin 213 (a.D. 1027): d'un aumónier de Sainte-Sophie; ne 


contient pas les formulaires de la messe intentionnellement. 

(Pr. Vépr. 106; Pr. Mat. II, 69; Pr. Heur. 69) 32, 

Cursus: Vépres(A)-Pannychis-Minuit-Matines(Ac)-Prime-« Pri- 
me »-Tierce-[Sexte-None]. 

Manque: Tritoektî (sùrement dans le rouleau des messes). 

N.B.: Prime et « Prime» sont identiques à Grott. G b I, ainsi 
que Matines (selon Dmitrievsky) et titre et rubriques de 
la Pannychis. 


. Vatican 1970 (XIIe s): du monastère de Rossano en Calabre, 


reproduit les usages de Constantinople et non ceux du mo- 

nastère. (Pr. Vépr. 107; Pr. Mat. II, 72; Pr. Heur. 70). 

Cursus: Vépres(B)-Pannychis-Minuit-Matines (Ba)-Prime-Tier- 
ce-Sexte-None-Tritoektî « de la Grande-Eglise ». 

N.B.: Vépres et Matines ont perdu la priére des catéchumé- 
nes et les deux priéres des fidèles qui suivaient 33, 


. Sevastianov 474 (Bibl. Len. Mosc. gr. 27) (X-XI* s.): pales- 


tinien de recension constantinopolitaine. (Pr. Vépr. 104; Pr. 

Mat. II, 70; Pr. Heur. 72). 

Cursus: Vépres(A)-Matines(Ac)-Pannychis-Vépres de la Pen- 
tecóte-Prime-Tierce-Sexte-None-Tritoekti... Minuit. 

N.B.: Prime, Tierce, Sexte, None et Minuit sont hors de 
place: probablement ces offices ne faisaient plus partie du 
cursus (remplacés par les Heures de l'Horologe), sinon dans 
des cas exceptionnels. La Pannychis est en dehors du cursus. 


. Sinai 958 (XIe s): du Sinai ou palestinien. (Pr. Vépr. 106; 


Pr. Mat. II, 93; Pr. Heur. 73) 4. 

Cursus: Vépres(A)-Matines(D6a) ... Pannychis-Vépres de la 
Pentecóte ... Prime-Tierce-Sexte-None. 

Manquent: Minuit et Tritoekti. 

N.B.: Vépres du type A (office chanté), Matines de type D 
(monastique): probablement les autres Heures étaient aussi 
célébrées selon l'Horologe: la Pannychis, Prime, Tierce, 


32 Opisánie II, 993, 1001-6. 
3 Cf. Pr. Mat. II, 70; Pr. Vépr. 107. 
3 Opisánie II, 19. 
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Sexte et ‘Tone n'auraient pas été célébrées habituellement, 
car elles semblent placées en appendice. 


9. Sinaï 959 (XIe s.): de la famille du document n° 8, mais plus 
proche des usages de Constantinople (notices topographiques); 
mutilé á la fin. (Pr. Vépr. 106; Pr. Mat. II, 70; Pr. Heur. 73) 35, 
Cursus: Vépres(A)-Pannychis-Minuit ... Matines(Ac)... 
Manquent: Prime-Tierce-Sexte-None-Tritoekti (accidentelle- 

ment très probablement). 


Pannychis attribuée á S. Germain (v. supra p. 38), ce qui 
venant d'un document assez renseigné sur les choses de 
Constantinople, est digne de considération. 


10. Ottoboni 344 (a.D. 1177): de la cathédrale d’Otranto, d'inspi- 
ration constantinopolitaine. (Pr. Vépr. 113; Pr. Mat. II, 99; 
Pr. Heur. 77) *. 

Cursus: Vépres(L)-Matines(D2a)-Pannychis (seulement priere 
u). 

Extraord.: Prime-Tierce-Sexte-None (attribuées à S. Germain) 
trois fois par an. 


Manquent: Minuit et Tritoekti. 


N.B.: La Pannychis n'était plus probablement celle de l'an- 
cien Euchologe, mais l’office que les Studites appellaient 
de ce nom et dans laquelle ils auraient conservé une seule 
prière; cf. infra, p. 61. 


11. Bibl. Synod. (Moscou) slave 675 (371) (GIM) (XIV-XV s.): tréb- 
nik du patriarche Nikon. (Pr. Heur. 71) *. 

Cursus (facultatif, pour compléter le cursus de l'Horologe): 
Priéres des Vépres(A) à partir du prokeimenon-Pannychis- 
Minuit-Prime-« Prime »-Tierce-Sexte-None. 

Pannychis: «prières pannikhídny ou vechernaiá (du soir)» 
(prières des Vêpres: « prières qu'on dit le soir »). « Prime x: 


3% Opisdnie II, 42. 

38 Errata corrige: dans Pr. Mat. II, 73, document n° 18, où il dit Otto- 
boni 344 (a.D. 1177), il faut lire: Ottoboni 434 (XIII s.); et ainsi dans Pr. Heur. 
77, document n° 16, où il est dit: Matines: Ba, il faut lire: Matines: D2a. 

Y A. GORSKY-K. NEVOSTRUEv, Opisdnie slavidnskih rükopisei Moskövskoi 
Sinodäl'noi Bibliotéki, III, 1, Moscou 1869, p. 143. 
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comme Coislin 213 et Grott. G b I; probablement la source 
de Synod. 675 est-elle aussi constantinopolitaine 3, 


12. Tiflis géorg. 450 (XVI? s.). (Pr. Mat. II, 96; Pr. Heur. 72) ®. 
Cursus: Vépres(K)-Matines(D4c)-Prime-Tierce-Sexte-None. 


Manquent: Minuit et Tritoektî. A la place de la Pannychis 
chantée, « Pannychis » monastique (cf. infra) avec d'autres 
priéres pour des intentions particuliéres et le kanón poétique. 


Des documents présentés jusqu'ici et malgré leur nombre 
réduit, on peut déduire une certaine ligne historique de la Pan- 
nychis: d'abord, son absence dans un document archaique (3) 
mais qui accuse déjà (Vépres C, Minuit en appendice) une ten- 
dance monastique; son apparition en dehors du cursus, comme 
pour indiquer son emploi occasionnel, dans les plus anciens des 
euchologes (1,2); puis son entrée parmi les autres Heures du 
cursus dans une série de documents (4,5,6) qui semblent prove- 
nir d'une source constantinopolitaine assez directe; la Panny- 
chis reste dans d'autres documents qui commencent á s'écarter 
de la praxis cathédrale (7,8,9,10). Dans un document russe (11) 
elle apparaît dans une restauration artificielle, tandis que dans 
un document géorgien (12), où le cursus est presque complet, la 
Pannychis apparaît déjà transformée. 

Dans les documents qui suivent, le cursus constantinopolitain 
ou asmatikos n'existe plus, mais la Pannychis a survécu, á cóté 
des Vépres et des Matines qui accusent déjà le compromis Eu- 
chologe-Horologe, peut-étre comme un office extraordinaire. Elle 
produira méme un second office, qui récupérant des anciennes 
priéres des défunts, deviendra dans les documents russes la Pan- 
nychis des défunts ou Panikhída. 


38 La traduction de ces prières du grec en slave ecclésiastique est du 
métropolite Cyprien (cf. Pr. Heur. 71); les vieux euchologes russes conte- 
naient une traduction plus ancienne de ces priéres; pour ce qui est de la Pan- 
nychis, la difference de texte (vu aussi la complexité rhétorique du texte grec) 
est notable entre les deux traductions. 

386 K. KEKELIDZE, Liturgicheskie Gruzinskie Pámiantniki v otéchestvennyh 
Rnigokhranilishchah, Tiflis 1908, 144-147, 118-119, 133-136. 
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B) EUCHOLOGES NE CONTENANT PAS LE CURSUS COMPLET DES 
HEURES, POSSÉDANT CEPENDANT LA PANNYCHIS DES DOCU- 
MENTS DU GROUPE À) ®: 


13. Sinai 956 (Xe s.): euchologe épiscopal de tradition constanti- 
nopolitaine; rouleau mutilé au début. (Pr. Mat. II, 97) 4. 


Offices: fin des Vépres(A)-Pannychis... Tritoekti... Matines(D3a). 


Pannychis: titre: « prières de la P. »; texte comme: Barb. 336; 
[5]: priére sans titre, comme Barb. 336. 


14. Sinai 961 (XI-XIT® s.): de source constantinopolitaine, sans 
les rites patriarcaux; copié au Sinai ou dans la Palestine. 
(Pr. Vépr. 107; Pr. Mat. II, 73; Pr. Heur. 75) 2. 


Offices: Vépres(B)-Pannychis-Minuit-Matines(Ba), Tritoekti. 
Pannychis: « priére du I antiphónon de la P.», etc. 


15. Sinai 962 (XI-XII* s.): de la famille de Sin. 958, 959 et 961; 
non épiscopal. (Pr. Vépr. 112; Pr. Mat. II, 94; Pr. Heur. 74) 3, 


Offices: Vêpres(K)-Pannychis-Matines(D 5a). 
Pannychis: « prière du I antiphönon », etc. 


16. Panteleimón 162 (1890) (XI-XIIe s.) 4, 
Offices: Pannychis-Matines (probabl. C). 
Pannychis: les cinq prières; manque le début de [1]. 


4 Les seuls offices régulièrement contenus dans ces mss, outre la Pan- 
nychis, sont les Vépres et les Matines; parmi les offices extraordinaires: la 
Tritoektî (rare), les Vépres de la Pentecóte et celles du Caréme (le plus sou- 
vent & la suite des deux formulaires de la messe). Les Matines de ces docu- 
ments appartiennent le plus souvent au groupe D, que dans Pr. Mat. II, 
85... nous avons attribué aux moines Studites de Constantinople: les pre- 
miers qui auraient essayé une synthèse entre l'Horologe palestinien et l'Eu- 
chologe constantinopolitain. Minuit, Tierce, Sexte et None disparaissent de 
l’Euchologe; Vêpres et Matines s'adaptent à l'Horologe; la Pannychis survit 
un certain temps, probablement á cause de sa popularité comme veillée so- 
lennelle. Petit A petit les éléments poétiques (le kanón surtout) étoufferont 
la partie presbytérale (les prières) et la Pannychis deviendra une espèce d’ap- 
pendice à l’Apodeipnon monastique. 

* Opisánie II, 13. 

4 Opisánie IL, 77. 

4 Opisánie II, 65. 

^ Ofpisánie TI, 39. 


48 


17. 


18. 


20. 


21. 


MIGUEL ARRANZ 


Coislin 214 (XIIe s.). (Pr. Vépr. 107; Pr. Mat. II, 77). 
Offices: Vépres(B)-Pannychis-Matines(Ba). 
Pannychis: «Pr. de la P. »: les cinq prières. 


Grott. G b XIV (XIII? s.). (Pr. Mat. Il, 93) %, 
Offices: Présanctifiés-Pannychis-Matines(D62a). 
Pannychis: incomplète; fait suite aux Vépres des Présanctifiés. 


N.B.: Au milieu des Matines un feuillet égaré avec un frag- 
ment d’office des défunts. 


. Ottob. 434 (XIITe s.): non italien, d'origine orientale. (Pr. 


Vépr. 113; Pr. Mat. II, 73, n° 18) %. 

Offices: Vépres(L)-Pannychis-Matines(Ba). 

N.B.: prière [1] de la P. suit [9] des vépres comme «autre 
prière »; [2] et [3]: «pr. du II antiphónon », etc.; [4]: « pr. 
de l’apolysis de la P. »; [5]: «pr. de la kephaloklisia ». 


Patriarcat Alexandrie 149 (104) (XIVe s.): euchologe gréco- 
arabe d'origine égyptienne (bénédiction du Nil) #. 
Offices: Pannychis et mégalynaria festifs après le kanôn. 
Pannychis: « antiphòna et prières de la P. du Caréme »: 
1 antiphónon: Ps 119, 1.2.7a.7b; refrain comme Dresde 104 
(cf. infra, p. 53). 
[1] prière (sans litanie). 
II antiphónon: Ps 120, 1.2.7.8; refrain comme Dresde 104. 
[2] prière. 
III antiphénon: Ps 121, 1.2.7.9; refrain comme Dresde 104. 
[3] prière; [4]: « pr. de l’apolysis »; [5]: « de la kephaloklisia ». 


Plus loin: évangiles des pannychidôn de la 1ère semaine du 
Caréme ». 


Pantokratór 149 (XVe s.). (Pr. Vépr. 115) %. 
Offices: Vépres(N)-Pannychis-Matines(Ca). 


4 RoccHI, 267. 
4 Errata corrige: cf. note 36 supra. 
47 Opisánie II, 350-351. Cf. A.A. DMITRIEvsKv, Bogosluzhénie strastnöi 


i paskhdl'noî sedmits vo sv. Ierusalime IX-X v., Kazan 1894, pp. 312-317. 


4 Opisdnie II, 485. 
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Pannychis: «autre akolouthia pour le mega hesperinon des 

saints célébrés avec féte »: 

Encensement de l’église; doxologie de l’Orthros: Glotre è 
la sainte... (Trinité); versets introductoires du Ps 94. 

[1], [2] et [3] en secret: « potima de Germain de Constan- 
tinople pour les saints célébrés avec féte ». 

«Pr. de l'entrée » inédite (Opisanie II, 486). 

Suivent les grandes Vépres, selon Dmitrievsky. 

Kolyba des saints. 


22. Laura (Athos) 129 Q (1522) ®. 
Offices: Matines-Pannychis-Vépres. 
Pannychis: seul titre; s'étend sur deux ff. du codex: proba- 
blement (en absence de remarque de Dmitrievsky) les 
cinq prières habituelles de la P. 


C) EUCHOLOGES CONTENANT UNE PANNYCHIS EN VOIE DE DÉVE- 
LOPPEMENT 50: 


23. Sofiisky sl. 518 (GPB) (XIII* s.): de la collection de Sainte- 
Sophie de Novgorod. (Pr. Mat. II, 100; cf. p. 73, note 2). 
Offices: Vépres(K?)-Pannychis-Matines (non classif.). 
Pannychis: « prières pour la panakhid v. [1], [2], [3] et [5] = 

«pr. de l'inclination de la tête ». 


24. Sof. sl. 522 (XIVe s.). (Pr. Mat. II, 73). 
Offices: Matines(Ba)-Panikhida-Vépres (non classif.). 
Panikhida: « (prières) à la ponakhide »: 
[1]D(éfunts): Seigneur, consolation des affligés... 
(21D: Nous te remercions... 
[3]D: Maître, Seigneur notre Dieu, qui as l’immortalité...st. 


# Opisdnie II, 747. 

50 A côté des prières de la Pannychis apparaissent dans les mss russes 
d'autres prières pour les défunts, formant elles aussi un office, soit uni au 
précédent, soit indépendant; parfois sans titre, parfois en s’appelant lui aussi 
pannychis (panikhida, slavisation qui nous servira dés maintenant pour dis- 
tinguer cet office funèbre de l’autre office) ou kanôn. 

51 [1]D: Góspodi wteshéme skorbiáshchim...; [2]D: Blagodarim tiá...; [3]D: 
Viadyko Góspodi Bózhe nash iméia besmért’stvo... Ces trois prières, avec de 
nombreuses variantes, apparaissent dans les mss ou dans les livres impri- 


50 MIGUEL ARRANZ 





25. Sof. sl. 526 (XIVe s.) très beau codex supposant un proprié- 
taire important. (Pr. Mat. II, 74). 


Offices: Vepres(D)-Pannychis-Matines(Ba). 


Pannychis: « prières quand on chante le kanón »: [1], [2], [3]. 
Cf. n° 34 b: Pannychis avec kanón. 


26. Shchükin si. 745 (XIVe s.) (GIM). (Pr. Mat. II, 74). 
Offices: Matines(Ba)-Vépres (D)-Pannychis-Panikhída. 


a) Pannychis: sans titre, priére [1] tout de suite aprés [9] 
des Vépres; [2], [3], [4], [5]?; celle-ci comme d'inclination. 
b) Panikhida: « Prières quand on chante la ponakh. »: 
[1]D: Seigneur, Seigneur, consolateur des affigés... 
[2]D: Nous te remercions Seigneur philanthrope... 
[3]D: Maître, Seigneur notre Dieu, qui as l’immortalite.. 52, 


més avec différentes destinations: la priére [1]D se trouve dans Barb. 336, 
p. 503 (n° 225): prière de la kephaloklisia: Kyrie Kyrie hi ton thlibomenón pa- 
ramythia...; (Cf. variante de Goar, 433): Kyrie tôn dynameón hi tôn thlibome- 
nón paramythia...; Potrébnik, Moscou 1623, f. 360: prière d'inclination de la 
tete: Göspodi Góspodi tzhe skorbiáshchim prokhlazhdénie...; Trébnik, Moscou 
1956, f. 161: priére du III antiphónon des funérailles d'un prétre: Góspodi 
sil skorbiáshchih rádoste... La prière [2]D manque dans Barb. 336; elle se trouve 
dans Grott. G b I, £. 115v: prière pour un prêtre défunt: Eucharistoumen soi 
Kyrie ho Theos himòn hoti sou... (GOAR, 452); Potrebnik, Moscou 1623, f. 358v: 
priére pour un prétre défunt: Blagodarim tiá Góspodi Bózhe nash idko tvoé 
edinago...; Trébnik, Moscou 1956, f. 159 : priére du II antiphónon des funé- 
railles d'un prétre: le méme texte. La priére [3]D se trouve dans Barb. 336, 
p. 508 (n° 228): priére pour un moine trépassé: Despota Christe ho Theos ho 
monos echón athanasian... (GoAR, 449); elle ne se trouve pas dans Potrébnik, 
Moscou 1623; mais bien dans Trébnik, Moscou 1956, f. 155v: priére du I anti- 
phönon des funérailles d'un prêtre: Vladÿko Góspodi Bózhe nash edine iméiai 
bezsmértie... La différence entre les éditions de 1636 et 1956 s'explique aisé- 
ment par la réforme liturgique de Nikon (1654), qui a eu comme but entre 
autres l'unification des textes jusqu'alors fort divergents. L'actuel Trébnik 
de Moscou concorde avec GoaR (451-453) et avec l'Euchologe grec (Rome 
1873, pp. 289-292; Athénes 1927, pp. 329-334): office nekrósimos pour un 
prétre: [3]D, [2]D et [1]D sont les priéres des trois antiphóna d'un office fort 
semblable à l'ancienne Pannychis et dont nous nous occuperons au chapitre 
IV de ce méme travail. Cf. V. BRUNI, 158-164, 201-203. 

$ [1]D: Góspodi Góspodi utéshiteliu skorbidshchim...; [2]D: Blagodarim 
tiá Góspodi chelovekoliúbche...; [3]D: Vladjko Góspodi Bózhe nash iméa edin 
besmert... 
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27. Bibl. Synod. sl. 598 (345) (XIVe s). (Pr. Mat. II, 75) 5. 
Offices: Vépres(R)-Matines(Ba)-Pannychis. 
Pannychis: « Prières quand on chante vech. (« Vêpres ») 54: 
Ps 142. 
Prières [1], [2], [4]. 
Litanie des défunts. 


28. Archives Synod. (S.-Pétersbourg) sl. 732 (XVe s.) 55. 

Offices: Vépres(R)-Matines(Ba)-Pannychis-Panikhída. 

a) Pannychis: « Prières quand on chante le molébny: 
[1], [2], [3], [4] (et peut-être [5] unie à [4]: ff. 57v-59). 

b) Panikhida: « Prières quand on chante la $anakh. »: 
[1]D, [2]D, [3]D: comme n? 26. 
[4]D: Souviens-toi, Seigneur, de l'espérance de la résur- 

rection...58. Litanie. 


29. Arch. Synod. sl. 733 (XVe s.) 5. 
Offices: Matines(Ba)-Pannychis. 
Pannychis: « Priéres quand on chante le kanón »: 


[1], [2], [3], [5]. 
30. Solovétsky sl. 1018 (703) (XVe s.) 58, 
*  Panikhída: sans titre: 

[1]D, [2]D, [3]D = comme n? 26. 


Rubrique: Panikhída le vendredi soir selon le Typikon: 
Ps 90 et kanón. 





3 O.c., p. 23. 

* Cf. n° 21: Hesperinon-vechérnia appliqué aussi à la Pannychis. Les 
Vêpres étaient souvent appelées Lychnikon-sveill’nichnoie. 

5 Opisánie rükopisei hhraniáshchihsia v Avkhive Sv. Pravit. Sinóda I, 
S.-Pétersbourg 1904, pp. 309-10. 

9 [4]D: Pomiani Góspodi wpovánia voskresenia zhizni... Cette prière semble 
étre celle de Gvott. G b I: priére (absolutoire) lorsqu'on verse l'huile sainte 
(ou le myron) dans le tombeau: Mnisthiti Kyrie ho Theos himón tou en pistei 
kai elpidi... (Goar 437); Potrébnik, Moscou 1623, f. 377: Pomiant Góspodi 
Bôshe mash ézhe o vére i o nadézhde... 

s O.c., 311. 

58 Opisänie rükopisei Solovétskogo Monastyriá nakhodiáshchihsia v Biblio- 
téke Kazánskoi Dukhövnoi Akadémii III, Kazan 1898, p. 12. 
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31. Solovétsky sl. 1083 (725) (a.D. 1505): écrit à Lisi Gori 99. 


Panikhida: « akolouthia des défunts pour le soir du vendredi »; 
prières comme n° 30. 


32. Bibl. Synod. sl. 616 (360) (XVIe s.). (Pr. Mat. II, 78) *. 
Offices: Vêpres(R)-Pannychis-Matines (Bb). 
Pannychis: « Prières ponakhidnya v. 


[1], [2], (31, [4], [5]. 6° prière: Dieu des esprits et de toute 
chair: [5]D «1. 


33. Vatican gr. 1833 (Xe s.). (Pr. Vépr. 112; Pr. Mat. II, 87) 2, 
Offices: Vépres(K)-Matines(D8a)-« Pannychis ». 
Pannychis: « Priéres de la P. des ss. apótres après avoir dit 
les Apodeipnia »: six prières: 

1. Ayant joui des bienfaits du jour... 

2. Béni, 6 toi, Seigneur, maître pantokrator, qui as éclairé...; 
cf. pr. [IX] des Vépres (p. 87): « prière du I petit anti- 
phônon ». 

3. Source des miséricordes... 

4. Toi philanthrope et maître bon... 

5. Nous te remercions, Seigneur philanthrope...: [2]D? 

6. «apolysis de la P.» Seigneur, Dieu de notre salut...®, 


Dans un codex si vieux, ces prières indiquent une source 
extraordinaire, probablement hors du champ byzantin. 


se O.c., 122. 

60 O.c., 78. 

«[S]D: Bózhe dukhóv i vsidkia plóti...: Ho Theos tin pneumatôn kai 
pasis sarkos... se trouve dans Barb. 336, p. 502 (n° 224) (Goar, 424), comme 
premiére priére pour un défunt, suivie de la priére de la kephaloklisia [1]D. 
Dans d'autres mss ou livres imprimés [5]D est la première priére que le prétre 
récite sur le corps encore à la maison, mais elle est répétée tout au long des 
rites des funérailles, jusqu'à l'ensevelissement, ce qui n'est pas le cas dans 
Barb. 336. Dans Grott. G b I elle est réservée aux laics. Cf. V. BRUNI, 146-158, 
200. Cette priére pourrait bien étre de S. Basile: BRUNI, 157. 

@ P. CANART, Codices Vaticani Graeci 1745-1962, I, Vatican 1970, p. 273. 

6 I: Apolausantes tôn en ti hîmera evergesión...; II: Eulogitos ei Kyrie 
despota pantokrator ho phótisas...; 111: Hi pigi tôn oiktirmón...; IV: Ho philanthrö- 
pos kai agathos despota...; V. Eucharistoumen soi philanthrópe...; VI: Kyrie 
ho Theos tis sótirias himön... 
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D) AUTRES DOCUMENTS DONNANT LA DESCRIPTION DE LA PANNY- 
CHIS CHANTÉE: 


34. Dresde A 104 (XT* s.): Typikon-appendice á un Praxapos- 
tolos indiquant les cérémonies de la Grande-Eglise de Cons- 
tantinople. 


a) Pannychis de la 1ére semaine de Caréme et des trois pre- 
miers jours de la Semaine Sainte ®. 


1 

2 
3. 
4 


. Doxologie initiale: Beni le Regne du Pere... 
. Ps 90 (Ps 90,9b trois fois). Gloria Patri. 


Synapti. Priére [1]. 


. I antiphónon: Ps 119, 1.2.7a.7b. Gloria. Et nunc. A 


chaque verset le refrain: Hós oiktirmön Kyrie splagchni- 
sthîti... Puis, perissi. Pendant cet antiphönon encense- 
ment général. 


. Synaptî. Prière [2]. 
. II antiphónon: Ps 120, 1.2.7.8. Refrain: Tis eusplagch- 


nias tin pylin... Gloria. Et nunc. Perissi. 


7. Synapti. (Priére [3]?). 


11. 


12. 
13. 


N.B.: 
[2] 


Tes 


. III antiphönon: Ps 121, 1.2.7.9. Gloria. Et nunc. Re- 


frain: Eleison himas Kyrie, eleison himas... 


. Ps. 50 (Refrain): Eleimön Kyrie eleison me. 
. Prokeimenon (Ps 28, 11.1). Ekphönisis: Hoti hagios ei 


ho Theos himön... Pasa pnoî (Ps 150,6). Evangile (Lc 
21,8...). 

Tropaires trinitaires: Hi asómatos physis... hagie, hagie, 
hagie... eleíson kai sósom himas. Amin. 

Kyrie eleison: 40 fois. 

Ekphónisis (Inchnons?). Kephaloklisia. Apolysis. 

La priére [1] est citée par son incipit (Barb. 336), la 
est seulement indiquée comme «2ème pr.». Des priè- 
[3], [4], [5] on ne dit rien. La cérémonie elle-méme est 


présidée par le patriarche, qui fait l'encensement et pro- 
nonce les ecphonéses. 





* DmITRIEVSKY, Drevnéishie, 330-334; MarEOs, Le Typicon II, 204-209. 
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b) Pannychis de S. Théodore Stratilate le vendredi de la 1 ère 
semaine de Caréme dans une église avec Typikon mo- 
nastique 95; 


1. 


Sa n BR N 


8. 
9. 


10. 


11. 


Procession à Sphorace * au chant des tropaires. 


. Ps 90. Entrée dans l'église. 

. ] tre prière ([1]?). 

. Ps 117 (Theos Kyrios) et tropaire du saint. 

. Ps 50 « selon le rite de la Grande-Eglise ». Encensement. 
. Kanón du saint. 

. (aprés le 30 cant): Kontakion. Lecture de S. Grégoire 


de Nysse. 

(après le 6° cant.): Prokeimenon. Pasa Pnoi. Evangile. 
(aprés le 9e cant.): Trisagion. 

Ekteni. 

Kephaloklisia. Apolysis. 


c) Pannychis avec le kontakion de la Mère de Dieu le ven- 


dredi de la 5° semaine du Caréme dans l'église des Bla- 
chernes #. 


1. 


w 


I Aún Aa 


Procession de la Grande-Eglise aux Blachernes, avec 
station intermédiaire au forum, au chant de tropaires. 


. Ps 90. Entrée dans l’église. 
. Trois antiphóna de la 1ère semaine (Ps 119, 120, 121). 


Encensement général. 


. Tropaires trinitaires: comme la 1ère semaine. 
. Kyrie eleison: 40 fois. 
. Lecture. 


. Chant solennel du kontakion: Ti hypermachó stratígó... 


trois fois et ainsi tous les trois oikoi de ce kontakion 
(rouleau; ici synonyme de la composition entiére) 95. 





$5 DMITRIEvsKY, Drevnéishie, 334-336. 
$ Cf. Mareos, Le Typicon II, 20; R. JANIN, La géographie ecclésias- 
tique de l'Empire byzantin III: Les Eglises et les Monastères, Paris 1953, 


PP. 159-60. 


67 DMITRIEVSKY, Drevneishie, 197-201; cf. MatEOS, Le Typicon 11, 52-55, 
es Cf. infra (document n° 47) Typicon studite du monastère de Mes- 
sine: le kontakion était composé de la méme strophe principale et de 24 oikoi; 
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8. Procession de retour à la Grande-Eglise. 
9. Ektenî. Apolysis. 


d) Pannychis du dimanche de POrthodoxie. Mais il s’agit 
d’un office de Matines monastiques, aux Blachernes, suivies 
d'une procession et de la messe à Sainte-Sophie 99. 


En comparant les trois offices de Pannychis de Dresde 104 
on peut constater que a) et c) sont des offices «chantés » tandis 
que b) semble une synthèse entre l'office du clergé qui venait 
en procession et celui des moines de l'église. Tous les trois offices: 
a), b) et c) accompagnent l'entrée dans l'église du Ps 90. Le Ps 50 


est commun à a) et b); puisqu'il était uni au III antiphónon, 
probablement c) aussi le supposait. Les trois antiphóna se trou- 
vent en a) et en c); en b) ils sont remplacés par le seul Ps 117. 
L'évangile (précédé comme toujours du prokeimenon et du Pasa 
pnoi) se trouve en a) et b). Le kontakion en b) et c). Les 40 Kyrie 
eleison en a) et c): probablement correspondent à l'ekteni (Barb. 
336 et Grott. G b I parlent simplement du Kyrie eleison là où au- 
jourd'hui on a une ektenî). Le kontakion se trouve en c) et aussi 
en, b), quoique déjà incorporé au kanón, ainsi que l'évangile. 
Nos prières par contre font à peine une apparition en a) et b), 
quoique nous pensons qu'il est normal qu'un Typikon ne les 
donne pas; elles devaient par elles-mémes accompagner les an- 
tiphóna. 


la strophe était répétée tous les quatre oikoi. Dans Dresde 104 a on parle 
d'un archòn des kontakia, qui remettait au chantre le kontakion correspon- 
dant, ce qui fait penser que le kontakion ne se disait pas seulement ce jour-là; 
en effet, ce méme document prescrit le kontakion au 14 septembre (DMI- 
TRIEVSKY, Drevnéishie, 280). Ce jour la Pannychis était le début d'un office 
de veillée de toute la nuit: aprés le kontakion on sortait en procession pour 
revenir à l'église et écouter une seconde lecture jusqu'à la Ve heure de la nuit, 
quand avaient lieu les Matines. 

* DwrrRIEvskY, Drevnéishie, 193-197. Nous pensons qu'il faudrait re- 
voir la ponctuation de Dmitrievsky: Díverou 32 xal ravvogic dv BAoyépyats. "Arch 
Écnépac čpyouévav rpeofurépoy xal Saver, joXrv xol dvayymarav, GUYÁYOVTAL 
82 xol uovayot...Kal sig uèv tò ¿ódiboduov... etc. (suit la description des matines 
de l’Horologe). Nous mettrions le point non pas après BAuxépvau, mais après 
tonépas ou méme aprés dvayvectóv, pour dire: Le soir on célèbre la Panny- 
chis, que commencent les prétres, etc. Les moines se rassemblent, etc. Il était 
normal que la Pannychis füt célébrée par le clergé séculier au début de la 
nuit tandis que les moines continuent la veillée par l'office de l'Orthros mona- 
Stique qu'ils commengaient les jours de féte bien avant notre minuit. 
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35. Hagios-Stavros Jérusalem 40 (Xe s.) 70. Jours de Pannychis 
selon le Typikon de Sainte-Sophie, après la lecture (proa- 
nagnósis) qui suivait les Vépres de la veille: 


1. 


15. 
16. 
17. 


2. 
3, 
4. 18 décembre (dédicace de l'église de la Mére de Dieu 


1 septembre (nouvel an); 
8 septembre (Nativité de la Mère de Dieu); 
14 septembre (féte de la Croix); 


à Chalkoprateia); 


. 23 décembre (dédicace de Sainte-Sophie); 

. 25 décembre (Noél); 

. 6 janvier (Théophanie); 

. 25 mars (Annonciation); 

. 11 mai (anniversaire de la fondation de la ville); 

. 29 juin (SS. Pierre et Paul); 

. 16 juillet (pères du Concile de Chalcédoine); 

. 6 aoùt (Transfiguration); 

. 15 aoùt (Dormition); 

. 16 aoút (délivrance de la ville assiégée du 15-VIII-717 


au 15-VIII-718); 

Jeudi de 1'Ascension; 
Dimanche avant la Pentecóte; 
Dimanche de Pentecóte. 


En outre: 


Tous les jours de la première semaine du Carême (synätheis 
pannychoi staseis pour la rémission des péchés); 


Le samedi de la 5ème semaine de Carême; 

Le dimanche des Rameaux; 

Tous les jours de la Semaine Sainte (pannychiai staseis); 

La veille du Vendredi Saint: Pannychis spéciale avec les 
douze évangiles de la Passion; 

Il ne semble pas qu'une Pannychis ait eu lieu la vigile de 
Páques entre les Vépres-liturgie et les Matines selon H.-Stavros 40 
et selon Patmos 266, mais selon Dresde 104 (DMITRIEVSKY, Drev- 
néishie, 144) il y avait Pannychis avec kontakion. 


70 MateEOS, Le Typicon II, 311; cf. Patmos 266 (IX-Xe s.): Opisánie, I, 1. 
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La Pannychis selon H.-Stavros 40 n'était célébrée à Constan- 
tinople que 27 ou 28 fois par an, et non pas toujours á Sainte- 
Sophie. 


36. Hagios-Stavros 43 (a.D. 1122): Triódion-typikon du Saint- 
Sépulcre (Anastasis) pour la Semaine Sainte et Páques; con- 
tient les textes poétiques en entier, les indications pour les 
lectures et pour la psalmodie, les rubriques des cérémonies 
et occasionnellement quelque priére; les offices se déroulent 
essentiellement selon le schéma de l'Horologe palestinien avec 
quelque office de l’asmattki akolouthia; il reflète probablement 
la praxis du Xe siècle avant la destruction de 1009 71. 


Pannychis du Lundi, Mardi et Mercredi Saints, après la prière 

opisthambónos de la Liturgie des Présanctifiés: 
1. Ps 119 et deux refrains: Hós otktirmón, Hós makroth- 

mos. 

. Ps 120 et refrain: Eleison himas Kyrie. 

. Ps 121 et refrain: Ta plithi tôn pepragmenón. 

. Ps 50. Encensement général. 

. Prokeimenon. Pasa noi. Evangile. 

. Tropaire variable. 

. Le diacre: Kyrie eleison: 12 fois. 

. Apolysis. 


oo -4 OV tA PD 


37. Syméon de Thessalonique, De Sacra precatione (XVe s.) ?*. 
Pannychis de la 1ére semaine de Caréme, après la prière 
opisthambónos de la Liturgie des Présanctifiés: 
1. Ps 90. 
2. Synaptî et ekphónisis de la priére [1]. « Priére du I 
antiphònon » ([1]?) en secret, pendant le chant du I 
antiphónon. 


3. I antiphónon: Ps 119. Refrain: Hós oiktirmón. 


" A. PAPADOPOULOS-KERAMEUS, Analecta Hierosolymitikis Stachyologias 
II, Saint-Pétersbourg 1894, 50-51, 66, 83; cf. BERTONIÈRE, The Historical, 
12-18. Cf. DMITRIEVSKY, Drevnéishie: commentaire et critique de l'édition 
du ms. 


* PG 155, 660A-661C; cf. 625. 
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4, Petite synaptî et ekphónisis de la prière [2]. « Prière 
du II antiphónon »: [2] avec [3] et [4] pendant le chant 
du IT antiphónon. 

5. II antiphònon: Ps 120. Refrain: Tis eusplagchnias. 

6. Petite synapti et ekphönisis de la prière [4]. 

7. III antiphönon: Ps 121. Refrain: Eleison himas. Encen- 
sement general. 

8. Ps 50. Méme refrain du III antiphönon. 

9. Ekphönisis: Hoti hagios ei. Pasa pnoî. Evangile. 

10. Tropaires: Hi asómatos physis. 

11. Kyrie eleison: 103 fois. 

12. Priere «de la kephaloklisia » [5] en secret. 

13. Ekteni. 


Continuation des Présanctifiés: Soit le nom du Seigneur. 
Ps 33 et distribution de l’eulogia. Apolysis. 


N.B.: Dans ce document, comme dans le précédent, la Pan- 


la. 


bb. 


2a. 


epo 


nychis est plutót un complément de l'office des Présancti- 
fiés. Les priéres ne sont plus entendues par le peuple; dés 
lors leur déplacement aux moments creux de la célébra- 
tion. Au ch. 347 (p. 625) Syméon affirme que dans l'anti- 
quité la Pannychis se célébrait chaque soir (kata pasan 
hesperan), mais cette affirmation ne semble pas étre con- 
firmée par les documents. 


ÉLÉMENTS COMMUNS DE LA PANNYCHIS DES 
37 DOCUMENTS PRÉCÉDENTS 


Doxologie: Béni le Régne: 34a. 

Ps 90: 34a, 34b, 34c, 37. 

Procession d'entrée: 34b, 34c. 

Synapti: 34a, 37. 

Priére (1]: 1, 4, 5, 6, 7, 8, 9, 10, 11, 13, 14, 15, 16, 17, 19, 
20, 21, (22), 23, 25, 26, 27, 28, 29, 32, 34a, 
(34b), (37). 

I antiphónon (Ps 119): 20, 34a, 34c, 36, 37. 

Refrain: Hós otktirmón: 20, 34a, 36, 37. 

Synapti: 34a, 37. 

Priére [2]: 1, 4, 5, 6, 7, 8, 9, (10), 11, 13, 14, 15, 16, 17, 
19, 20, 21, (22), 23, 25, 26, 27, 28, 29, 32, 34a, 37. 
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c. II antiphónon (Ps 120): 20, 34a, 34c, 36, 37. 
d. Refrain: Tîs eusplagchntas: 20, 34a, 37. 
dd. Autres refrains: 36. 
da. Synapti: 34a, 37. 
b. Priere [3]: 1, 4, 5, 6, 7, 8, 9, (10), 11, 13, 14, 15, 16, 17, 
19, 20, 21, (22), 23, 25, 26, 28, 29, 32, (34a), 37. 
c. III antiphónon (Ps 121): 20, 34a, 34c, 36, 37. 
d. Refrain: Eleison himas: 20, 34a, 37. 
dd. Autres refrains: 36. 
5a. Ps 50: 34a, 34b, (34c), 36, 37. 
^ b. Refrain: Eleimön Kyrie: 34a. 
bb. Refrain: Eleison himas: 37. 
6 (Prokeimenon. Pasa pnoi). Evangile: 20, 34a, 34b, 36, 37. 
7. Kanón: 25, 29, 34b. 
8 Tropaires: Hi asómatos physis: 34a, 34c, 37. 
9 Kyrie eleison: 34a, 34c, 36, 37. 
10. Kontakion: (34b), 34c, 35. 
lla. Ektenî: 34b, 34c, 37. 
b. Priére (4]: 1, 4, 5, 6, 7, 8, 9, (10), 11, 13, 14, 16, 17, 19, 
20, (22), 26, 27, 28, 32, 37. 
12. Prière [5]: 1, 4, 5, 6, 7, 8, 9, (10), 11, 13, 14, 16, 17, 19, 
20, (22), 23, (26), (28), 29, 32, (34a), 34b, 37. 
13a. Apolysis: 34a, 34b, 34c, 36. 
b. Procession: 34c. 


PRIÈRES POUR LES DÉFUNTS 

Priére [1]D: 24, 26, 28, 30, 31. 

[2]D: 24, 26, 28, 30, 31. 

[3]D: 24, 26, 28, 30, 31. 

[41D: 28. 

[5]D: 32. 

Des documents présentés nous pouvons, pensons-nous, tirer 

maintenant quelques conclusions: 


a) La Pannychis asmatikí a été connue un peu partout 
dans la zone d'influence de l’Euchologe byzantin: Constantinople, 
Palestine, Egypte, Italie Méridionale, Russie, Géorgie. 


60 MIGUEL ARRANZ 


b) Les éléments constants de cet office semblent avoir été: 


1. Le Ps 90, comme psaume d’entrée. 
2. Trois priéres ([1], [2] et [3]) avec synapti. 
3. Trois antiphòna (Ps 119, 120, 121) avec refrain. 
4. Ps 50 (parfois uni au III antiphónon). 
5. Un encensement de l’église, pendant le I antiphònon 
en général ou pendant le Ps 50. 
6. Une prière dite d’apolysis [4] et une de kephalokli- 
sia [5]. 
7. Le Kyrie eleison répété, avec ou sans ekteni. 
L’evangile, le kontakion ou le kanón peuvent s’ajou- 
ter indépendamment l’un de l’autre ou ensemble. 
L'élément le plus récent semble bien être le kanón. 


c) La Pannychis comme office extraordinaire semble avoir 
été trés populaire; elle est entrée dans l'office des Studites (de 
tradition monastico-palestinienne), qui l'ont adaptée, selon leur 
style. 


d) Dans la Pannychis mixte du n° 34b les trois antiphôna 
sont remplacés par le seul Theos Kyrios (Ps 117). D'autre part, 
le kanón, n'étant pas un élément simple mais un ensemble de 
trois membres (1°: cantiques ou odes 1 et 3; 20: odes 4, 5 et 6; 
30: odes 7, 8 et 9) composant une sorte d'office dans l'office ”, 
tendra à englober entre ces trois parties d’autres éléments étran- 
gers: synaptai (et prières), kathismata poétiques, et dans notre 
cas: kontakion (réduit probablement), lecture, évangile, etc. C’est 
cette Pannychis mixte (schéma général de l’asmatiki akolouthia, 
éléments de l'office monastique) que nous avons appelé Panny- 
chis monastique. Elle n’est pas partout pareille et nous allons 
consacrer un chapitre à la présentation de quelques documents 
plus anciens. 


e) En Russie, les prières de la Pannychis ont été suivies 
de prières pour les défunts (qui se retrouvent dans les anciens 
euchologes comme prières rituelles). Cet office des défunts a pris 
aussi le nom de Pannychis (Panikhída). Toujours chez les Rus- 
ses, la Pannychis a été appelée Kanón molébny ou Molében. 
Un autre chapitre de notre travail sera consacré à la Pannychis 
des défunts ou Panikhida. 


% Sur le kanén cf. Pr. Mat. II, 70, note 1; 87, note 2. 
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III. AUTRES TYPES DE PANNYCHIS 


A) « PANNYCHIS » MONASTIQUE (cf. Pannychis de S. Théodore dans 
Dresde 104 b) SUIVANT LES COMPLIES (APODEIPNON) OU LES 
REMPLAGANT: 


38. S.-Sabbas 24 (Bibl. Patr. Jérusalem) (Xe s.) "4. 


Pannychis du lundi de la 1 tre semaine de Carême aprés l'epi- 

lichnion: 

Hexapsalmos. 

Alleluia. Tropaires: Hymnödias ho kairos. 

Kanón paraklitikos. 

(aprés le 6% cant): Prokeimenon. Pasa pnoi. Evangile. 
Trisagion. Apolysis. 

N.B.: Rien apparemment ne reste dans cet office du schéma 
de la Pannychis. Le document cependant, montre à une 
date trés reculée une évolution que d'autres documents 
plus récents n'accusent pas encore. Le kanón semble au- 
jourd'hui étre un élément fixe de la troisiéme partie du 
grand Apodeipnon; l'article d'A. RAES, Les Complies dans 
les rites orientaux montre comme la place de ce kanón 
n'est pas la méme dans toutes les traditions monastiques; 
en tout cas il ne fait pas partie de l'Apodeipnon du plus 
vieux Horologe connu ”, 


^ DMITRIEVSKY, Bogosluzhénie, 310-311. Dans la description des offices 
nous continuons à nous rapporter à la numérotation du tableau ÉLÉMENTS 
COMMUNS DE LA PANNYCHIS (p. 58): 

1. = Ps 90; 2 (3,4). = trois antiphóna et leurs respectives synaptai et 
prières; 5. = Ps 50; 6. = prokeimenon — pasa pnoî — évangile; 7. = kanôn; 
10. — kontakion. Nous ne tiendrons pas compte d'autres éléments mineurs, 
qui risqueraient d'encombrer nos schémas, que dans la mesure oit ils appor- 
teront des détails intéressants. 

% Dans OrChr Per 17 (1954) 132-145. Ce que l'A. dit du Typikon de Mili, 
est applicable aussi à celui de Messine (cf. M. ARRANZ, Le Typicon du monas- 
tère du Saint-Sauveur à Messine, dans OrChrPer 185, Rome 1969, p. XLVII) 
et en partie à celui de Casole (Opisánie I, 806-7). Le Typikon de Mili et celui 
de Messine appartiennent à la méme famille de traditions de l'Italie Méri- 
dionale. 

% M. Brack, A Christian Palestinian Syriac Horologion (Berlin MS 
Or. Oct. 1019), Cambridge 1954. Très intéressant aussi l'office de double Apo- 
deipnon sans kanôn du Typikon du monastère Shio-Mgimve (XIIIe s.): KE- 
KELIDZE, Liturgicheskie, 339-340; cf. BERTONIERE, The Historical, 263-264. 
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39. Sin. a. D. 1026: Triódion 7. 
Apodeipnon: 
Trisagion. Hexapsalmos. Is 8,9, etc. Trisagion. Tropaires. 
Kyrie eleison (40). Prostrations. Prières. Apolysis. 


Pannychis: 

1. Ps 142. 

2. Synapti. Is 26,9, etc. avec Alleluia. Tropaires (le 1er et 
le 3° sont ceux du 3e et 2° antiphöna respectivement 
de la Pannychis chantée). 

7. Kanón. 
(après le 3° cant.): Synaptî. Kathisma: Presbeia. 
(après le 6° cant.): Synapti. 

10. Kontakion: Prostasia. 

6. Prokeimenon. Pasa pnoî. Evangile. 


5. Ps 50. Refrain du I antiphónon de la Pannychis chantée. 
(après le 9° cant.): Tropaires de la Theotokos. Trisagion. 
Tropaires. 

Ekteni. Priére. Apolysis. 


N.B.: Cette Pannychis qui suit les Complies sans se mélan- 
ger avec elles, est très proche de celle de Dresde 104 b. 
Curieuse l’apparition des trois refrains des anciens anti- 
phóna. 


40. Ibirön 754 (228) (XVIe s.): Diatypösis de S. Athanase Atho- 
nite (X? s.) #8. 
Apodeipna suivis de Pannychis (tous les jours): 
De Páques à la Pentecóte: un kanón. Jusqu'à la féte de 
la Croix: on ajoute six psaumes. Aprés cette date: les 
douze psaumes ® «et le reste ». 


N.B.: Silence sur cette Pannychis dans la Hypotypósis du 
Stoudion dont la Diatypósis dépend 80. 


" DMITRIEVSKY, Bogosluzhénie, 311-312. 

8 Opisánie I, 247. 

7 A Messine on avait une praxis moins rigoureuse: 12 psaumes pen- 
dant le Carême et 6 pendant les autres périodes de jeûne; pas de psaumes 
hors des Carémes, 

58 Vatopedi 322 (956) (XIII-XIVe s.) = Opisánie I, 224ss. et PG 99, 
1703-20. 
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41. Athènes 788 (X1-XITe s.): Typikon du Monastère de la Theo- 
tokos Evergetis #1. 


Pannychis: office different des Apodeipna, se célèbre tous les 

jours de l’an (excepté le soir après les jours de féte): 

I. Agrypnia des dimanches et des fétes = Pannychis (Tri- 
sagion. Ps 50. 2 kanones avec kathisma et kontakion. 
Trisagion. Ektenî. Apolysis), lecture du Praxapostolos 
(8 feuillets), Orthros, Prime. (Les Apodeipna se disent 
en privé). 

II. Pendant les Carémes: Pannychis unie aux Apodeipna: 
Hexapsalmos, etc. Ps 50. Kanón (du saint du jour pen- 
dant le Grand Caréme). Gloria in excelsis, etc. 

III. Pendant l’année: Pannychis unie aux Vépres. Apodeipnon 
‘à son temps. 


IV. Pannychis au cimetière (après les Vépres ou ensemble 
avec les Apodeipna) les vendredis soir ou pour un dé- 
funt particulier. Se célèbre sur les tombeaux. 


N.B.: Cette Pannychis (réduite au Ps 50 et au kanòn) est 
bien lointaine de l’autre Pannychis qui se célébrait dans 
les églises séculières les jours de féte à la méme heure et 
dans la méme ville. Les moines, qui avaient déjà leur 
Apodeipnon selon l’Horologe, n'ont pas pu ignorer com- 
plétement l'office populaire. Le vendredi de la 5e semaine, 
ils distribuaient les 24 oikoi du kontakion entre la Pan- 
nychis et les Matines. L'appellation de $annychis redeve- 
nait étymologiquement appropriée la veille des fétes: alors 
la Pannychis ouvrait une vraie veillée de toute la nuit. 
A remarquer le rapport existant dans ce document entre 
la prière pour les défunts et la Pannychis- (cf. Bibl. Synod. 
sl. 598[345], doc. n° 27). 


42. Halki 85 (a.D. 1749): Typikon du monastère du Pantokratór, 
fondé par J. Comnène au XIIe s. 32, 
Agrypnia avec Pannychis tous les vendredis, débutant par 
une procession avec le signon de la Presbeia et d'autres 
signa, avec participation du clergé et du peuple. On prie 





#1 Opisánie I, 256-656. 
5 Opisánie I, 679. 
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pour les péchés de la famille impériale. On dit le Kyrie 
eleison par les différents signa 93. 


N.B.: Ici la Pannychis apparait comme un office de dévo- 
tion aux intentions du fondateur. Il est vrai que tous les 
offices du cursus sont décrits en détail comme s'il s'agis- 
sait d'une volonté précise de l'empereur. 


Méme codex Halki 85: Typikon du monastére de S. Michel 

prés de Chalcédoine 4, 

L'office (akolouthia psalmódias) du jour et de la nuit doit 
se faire selon l'ancienne tradition des monastères pales- 
tiniens sans les pannychôn agrypnión pour permettre un 
repos nocturne. 


44. Vatopedi 324 (935) (a.D. 1405): Typikon de S. Sabbas de 


rédaction de Trébizonde 55, 


Agrypnia du basileus: 
Matines. 
Apodeipna. 
(après le Gloria in excelsis): 2 kanones. 
(après le 3e cant): Synaptî pour l'empereur. Kontakion 
de la Croix. 
(après le 6° cant.): Aitîsis (synapti). Kontakion: Prostasia. 
Prokeimenon. Pasa pnoî. Evangile. 
Ps 50,3 et stichîra. 
Priere: Sauve, 6 Seigneur, ton peuple. Kyrie eleîson. 
(après le 9° cant.): Tropaires. Trisagion. Tropaires. 
Ektenî. Apolysis. 
Lecture. 


45. Sinaï 1108. se, 


Comme l'office du numéro précédant avec quelques variantes. 


46. Paris 385 (XIIIe s): Typikon de S. Sabbas de rédaction 


hiérosolymo-constantinopolitaine 3. 


* Signon dans le grec byzantin veut dire une image, une bannière; ici 


semble aussi signifier un groupe de personnes, qui probablement se grou- 
pent autour de la propre bannière ou étendard. 


“u Opisánie I, 783. 

*5 Opisdnie I, 460-1. 

* Opisdnie III, 460, note 1. 
* Opisánie III, 190. 
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Agrypnia et Paraklisis pour le basileus: 

Méme office que au n° 42, un peu moins complet. 

N.B.: Les trois documents 44-46 appellent ces offices agrypnia 
et non pannychis. Sans être des synonymes, ces deux mots 
veulent dire la méme chose (le premier m'indique pas la 
durée de la veillée) et en tout cas les offices décrits cor- 
respondent à ceux des documents 38-42, qui portaient le 
titre de pannychis. 


47. Messan. 115 (a.D. 1131): Typikon du monastère du Saint- 
Sauveur de tradition studite 8. 


Office de Presbeia à la place de l’Apodeipnon, tous les ven- 
dredis de l’an: 


Doxologie: Beni le Règne. 

2. Synapti. Gloria Patri. Et nunc. Tropaire. 
3. Synapti. Gloria Patri. Et nunc. Tropaire. 
4. Synaptî. Gloria Patri. Et nunc. Tropaire. 
1 


. Synapti. Ps 142. 
Ps 117. Tropaires. Encensement. 


n 


Kanón paraklitikos de la Théotokos. 


10. (aprés le 6% cant.): Kontakion. 
(après le 9e cant.) Heirmoi de la Théotokos. 
Trisagion. Pater. Tropaires. 
Ektenî. Apolysis. 


N.B.: Cet office par les vestiges des trois antiphóna (Synapti. 
Gloria de la fin du psaume. Tropaire) et malgré l'absence 
du Ps 50, remplacé par le Ps 142, qui est déplacé, semble 
avoir été inspiré par la Pannychis chantée. Comme dans 
la Pannychis de Dresde 104c, c'est pendant cet office 
qu'on chante le kontakion le vendredi de la 5° semaine 


58 M. ARRANZ, Le Typicon..., pp. XLIX, 210-1, 223-4. Ce méme office 
apparait dans l'Horologe de Grottaferrata, Rome 1677, pp. 203-215, après le 
Mikron et le Mega Apodeipnon, sous le nom de Apodeipnon de la Paraklisis 
de la Theotokos. Il contient un tropaire en plus pour chaque «antiphónon », 
la synaptî aprés les 3e et 6° cantiques, un kathisma après le 3e cantique et 
en outre le texte complet des textes poétiques à chanter. La doxologie ini- 
tiale est celle qui est habituelle dans l'Horologe. Il est prescrit pour tous les 
vendredis où il n'y a pas de saint important à féter. Au chapitre V ‘(autres 
offices) nous reviendrons sur l'office de la Paraklîsis. 
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de Carême (12 oikoi après le 32 cantique du kanón et 12 
après le 6°, la première strophe étant répétée tous les 
quatre oikoi). 


48. Messan. 159 (a.D. 1211): Typikon copié du précédent $2, 
Méme office de Presbeia. 


B) « PANNYCHIS » POUR DES INTENTIONS PARTICULIÈRES: 
49. Tiflis 450 (XVIe s.): Euchologe. 


(Cf. supra p. 46; Pr. Mat. II, 96-7, Pr. Heur. 59-60) 9». 
a) « Panikhida sur un défunt »: 


1. 
2. 


N.B.: 


Doxologie: Beni le Regne. Trisagion, etc. Ps 142. 


Synapti. Priere [5]D. Ps 24,1. 13; Ps 64,5, etc. Alleluia. 
Tropaires. 


. Ps 118, 1-93. Synapti. Prière non identifiée. 
. Ps 118, 94-(176). Eulogitaria. Synapti. Priere non iden- 


tifiée. Tropaires. 
Ps 50. 


. Kanón. 


(aprés 3°, 6% et 9° cant.): Synaptai. 
Trisagion. Pater. Tropaires pénitentiels et des défunts. 
Ektenî. Apolysis. 


Ce schéma assez semblable à la Panikhida des livres 


imprimés actuels (cf. infra ch. IV), contient néanmoins 
des détails intéressants: les deux priéres nouvelles (mal- 
heureusement incomplètes dans KEKELIDZE), l'absence du 
kontakion et la différente collocation des tropaires. 


b) « Panikhida pour un homme vivant »: 


Après les Vépres et l'Apodeipnon: 


1. 


Doxologie: Beni le Regne. Trisagion (dit par la per- 
sonne pour laquelle on célèbre l’office). Pater. Ps 142. 


# Cf. ARRANZ, Le Typicon, XXVIII-XXX. 

# KEKELIDZE, 118-9, 133-6. L'ouvrage de KEKELIDZE étant écrit en 
russe avec les mots plus importants en géorgien, nous suivrons la termino- 
logie russe de l’Auteur. Kekelidze a fait ses études de Liturgie á Kiev comme 
élève de A.A. Dmitrievsky; on peut supposer que sa traduction du géorgien 
en russe suit les critères de l’école russe. 


50. 


51. 


52. 
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2. Synapti de circonstance. Priere inedite. Continuation de 
la synapti. Autre prière. Ps 19. Refrain: Alleluia. Tro- 
paires pénitentiels. 

3. Synapti (grande de nouveau). Priere inedite. Stichira 
pénitentiels avec renvoi á la Panikhida des défunts. 

7. Kanön. 

(après le 3€ cant.): Synapti (grande). Prière non identifiée. 
(apres le 6° cant.): Synapti (petite). Kontakion. 
Fin après le 98 cantique. 


N.B.: On ne connait pas d'office semblable dans les livres 
imprimes. Malgré les lacunes, la structure de la Pannychis 
peut encore étre apergue. Manque le Ps 50 et des trois anti- 
phóna il n'en reste qu'un seul; les trois prières et les sy- 
naptai témoignent de l’existence autrefois de trois anti- 
phóna. 


Tiflis 72 (XVIe s.): Euchologe *. 

a) « Panikhida pour un homme vivant » comme celle de Ti- 
flis 450, en ajoutant aux tropaires du Ps 19 les Ps 119 
et ss. comme «chants antiphonaux ». 

N.B.: Malgré Vimprécision de la description, on peut bien 
voir ici la réapparition des antiphóna, perdus dans Tiflis 450. 

b) (Autre) « Panikhida pour un homme vivant »: 

Comme Tiflis 450, avec d'autres stichira pénitentiels. 


Après le kanòn: Trisagion. Pater. Tropaires. Ektenî. Apo- 
lysis. 


Tiflis 519 (XVIIe s.): Euchologe *. 


a) « Panikhida, qui libère l'âme du défunt du feu de la gé- 
henne »: renvoi à Tiflis 450. 


b) Office d’enterrement: renvoi á Tiflis 194 ici non décrit. 


Tiflis 633 (XVIIe s.): Euchologe *. 


a) « Panikhida libérant le défunt du feu et des tourments de 
l'enfer y. renvoi à Tiflis 450. 


#1 KEKELIDZE, 162. 
9 KEKELIDZE, 182. 
% KEKELIDZE, 187; 185. 
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b) « Panikhida pour un homme vivant »: comme Tiflis 450, sauf: 
1. Ps 142. 
2. Synaptî. Vv. psalmiques, Alleluia et tropaires: comme 
Tifl. 450. 
. Ps 118. Eulogîtaria. (Synaptî. Prière). 
. Ps 119 et ss. Synaptî. Prière. Stichîra. 
. Ps 50. 
. Kanón. 
(après le 6° cant.): Synaptî (grande). Kathisma. Hypakot. 
Trisagion. Pater. Tropaires pénitentiels. 
Ektenî. Aitîseis. Prière. 
Distribution de l’« eulogia ». 


3 Mn da U 


N.B.: Ce schéma est plus conforme á la Pannychis chantée, 
quoique le Ps 118 et les Ps 119 et ss. ensemble nous sem- 
blent une psalmodie excessive à moins de les considérer 
comme des pièces de rechange. 


53. Tiflis 620 (XVIIe s.): Euchologe ®. 
« Panikhída pour un homme vivant»: renvoi à Tiflis 633. 


54. Tiflis 448 (XVIIe s): Euchologe %, 
Akolouthia de la litanie et de la veillée: 
1. Ps 142. 
2. Synaptî. Ps 117. Tropaires pénitentiels. Ps 8. Refrain (à 
chaque verset): Compatissant et miséricordieux. Tropaires. 


3. Synaptî. Prière selon les circonstances. Ps 101. Refrain: 
Seigneur miséricordieux. 


4. Synapti. Prière. Ps 78. Refrain: Pitié four nous. 
. Anabathmoi. Pasa pnoi. Evangile. 


. Kanón. 
Apolysis. 


ON 


N.B.: Malgré l’intromission du Ps 117, les trois antiphöna 
apparaissent avec des refrains qui, dans leur traduction 
russo-géorgienne, ont une ressemblance avec les anciens 


% KEKELIDZE, 191. 

9% KEKELIDZE, 199. Un office de titre semblable dans 1 Euchologe d'Athe- 
nes, 1927, p. 384, et Trébnik de Moscou, 1855, p. 195, sera décrit au cha- 
pitre V. 
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refrains de la Pannychis de Dresde 104 a. L'évangile aussi, 
comme dans ce méme document, précède le kanón plutót 
que d'étre placé après le 6° cantique, comme dans la plu- 
part des documents. Comment cette Pannychis archaique 
se trouve encore au XVIIe siècle dans un codex géor- 
gien, cela peut seulement s'expliquer par le fait que les 
géorgiens ont conservé les vieilles traditions mieux qu’au- 
cune autre communauté byzantine 96. 


Après cette présentation des mss décrivant des offices qui 
en général ne sont plus célébrés, il nous semble opportun de pré- 
senter les offices des livres imprimés pouvant avoir un lien de 
parenté avec les mss. Nous nous limiterons aux livres grecs et 
russes, et parini ces derniers nous présenterons aussi quelques- 
unes des vieilles éditions antérieures á GOAR, qui semblent se 
trouver à mi-chemin entre les mss et les éditions employées de 
nos jours. 


IV. L'OFFICE DES DÉFUNTS DES LIVRES IMPRIMÉS 


Fait è première vue étonnant c’est que les mss de l’ancien 
Euchologe (Barb. 336, Leningr. 226, Grott. G b I, Coislin 213), 
si riches d'autre part en priéres de toute sorte et pour toute oc- 
casion, ne contiennent pas une akolouthia pour les défunts. Cha- 
cun de ces mss possède une série de prières pour différentes ca- 
tégories de défunts mais nullement un office 9, 

GOAR, qui présente trois offices complets de funérailles (un 
office général pour tous, mais pratiquement réservé aux laics, 
un office pour les moines et un office pour les prétres, plus trois 
kanones funébres pour les hommes, pour les femmes et pour 
les enfants) remarque chaque fois que ces offices ne se trouvent 
pas dans les mss%, Nous allons exposer ici en schéma les trois 


% Cf. Pr. Mat. II, 96, note 1. 

9 Le Typicon de la Grande-Eglise ne prévoyait d'autre commémoraison 
des « défunts » que celle du samedi avant le Caréme: « mémoire des ss. ascè- 
tes, évêques et hiéromartyrs » (MarEos, II, 8-9), mais sans un office parti- 
culier. Cf. BRUNI, 34. 

9 Euchologion: oficium exequiarum: 423-438; officium funeris monacho- 
rum: 438-451; officium funereum in sacerdotem vita functum: 451-467; cf. of- 
ficium funereum pro viribus saecularibus (seulement le kanón): 468-471; canon 
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premiers offices de GOAR, sans entrer dans la question des sour- 
ces d’où ces offices proviennent. Ce sont d'ailleurs les offices au- 
jourd'hui en usage chez les Grecs et chez les Russes %, quoique 
le Trébnik russe omet souvent les funérailles des moines 1%, 

Ces trois offices suivent un schéma paralléle à celui de l'office 
de la Pannychis chantée; c'est pourquoi nous adopterons dans 
leur exposé la numérotation des parties du tableau ÉLÉMENTS 
COMMUNS DE LA PANNYCHIS (p. 58) sans forcer cependant l'ordre 
de GOAR. 


EUCHOLOGE DE GOAR (Venise 1730) 


a) Office commun des funérailles 101: 
la. Doxologie presbytérale. 


funereus pro mulieribus defunctis: 471-474; canon funereus pro pueris de- 
functis: 474-478. Cf. VARIAE LECTIONES & la fin de chacun des trois premiers 
offices (pp. 433, 449, 465), od Goar parle du silence des mss sur ces mémes 
offices. Les livres slaves imprimés du XVIT* siécle contiennent ces mémes 
offices de Goar plus la série de priéres de mss. Ainsi: le Potrébnik (Rituel) de 
Moscou de 1623 (réédité par les Edinovértsy, Moscou 1877): série de priéres: 
3587-3617 (parmi elles les prières [1]D et [2]D); funérailles des laïcs: 362-379; 
f. des enfants: 379-3827; f. des moines: 383-407v; f. des prêtres: 408-423; f. 
des évêques: 424-429; office de dévotion pour les défunts (cf. infra): 430-436. 
Le Potrébnik de Moscou de 1636 a dans l’ensemble la même disposition. Dans 
le Potrébnik de Moscou de 1651 manque déjà l'office des moines. Dans le Tréb- 
nik de Moscou de 1677 (après la réforme de Nikon) manque la série de priè- 
res du début. L'édition de Pierre Mogila de Lvov de 1645 ne contient pas 
la série de prières ni l'office des prêtres; l'office des moines se trouve à part, 
au milieu d'autres offices; elle a, comme le Potrébnik, l'office de dévotion pour 
les défunts appelé ici parastás (166v). L'édition de Kiev de 1646 est plus com- 
plète et méthodique; l'office des funérailles (celui de Goar) est présenté com- 
me celui de Sainte-Sophie de Kiev et de la Lavra des Grottes (585 ss.); con- 
tient aussi les offices des enfants et des prétres, le Parastás et une vigile de 
type monastique (vsénoshchnoe bdénie: Vêpres, liti, et Matines avec lectures 
patristiques: p. 867 ss.). 

9 Euchologe, Athènes 1927: pour les laics: 293-314; pour les moines: 
314-327; pour les prétres: 327-353; trois kanones: pour les hommes: 353-357; 
pour les enfants: 358-362; dans la semaine de Pâques: 362-367. Trébnik, Mos- 
cou 1956: pour les laics: 126Y-147; dans la semaine de Páques: 147Y-152; pour 
les prêtres: 152Y-186v; pour les enfants: 189-198v. 

19 L'office pour les moines se trouve dans le Trébnik de Moscou 1855 
(107-125) aussitót aprés l'office pour les laics, mais manque dans les éditions 
de 1911 et de 1956. 

101 (Goar): akolouthia de l'exodiastikos (officium exequiarum): 423-438; 
Euchologe, Athènes 1927: akolouthia nekrösimos pour les laics: 293-314; Treb- 
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aa. Translation du cadavre au chant du trisagion au narthex. 


b. 
2c. 
d. 
a. 
3c. 
d. 
a. 
dc. 


10. 


11. 


Ps 90. 

Ps 118, 1-72 (I stasis). 

Refrain (à chaque verset): Alleluia. 

Synaptî des défunts. Ecphonèse de [5]D. 

Ps 118, 73-131 (II stasis). 

Refrain: Eleison ton doulon sou. 

Synapti. Ecphonèse de [5]D. 

Ps 118, 132-176 (III stasis). 

Refrain: Alleluia 102. 

Eulogîtaria des défunts: Ps 118,12 et tropaires: Tón ha- 
gión ho choros... etc. 

Synaptî des défunts. Ecphonèse de [5]D. 

Tropaires: Anapauson. 

Ps 50. 

Kanón (de Théophane). 

(après le 3? cant.): Synaptî des défunts. Ecphonèse 
de [5]D. 

Kathisma poétique. 

(après le 6° cant.): Synapti des défunts. Ecphonèse 
de [5]D. 

Kontakion et 1e oikos. 

(aprés le 9% cant.): Synapti des défunts. Ecphonése 
de [5]D. 

Huit stichira de Jean le moine. 

Makarismoi (Beátitudes) avec tropaires. 

Prokeimenon. Apostolos. Alleluia. Evangile. 
Ekteni-synapti des défunts. Priére [5]D. 

Stichira de congé et salutation du cadavre. Trisagion. 


nik, Moscou 1956: poslédovanie mertvennoe des laïcs: ch. 17, 126"-147; A. MALT- 
ZEW, Begräbniss-ritus und einige specielle und alterthümliche Gottesdienste der 
Orthodox-Katholischen Kirche des Morgenlandes. Deutsch und slavisch unter 
Berücksichtigung des griechischen Urtextes, Berlin 1898, I. Theil, 43-135; cf. 
K. NikoL'skY, Posöbie k izuchéniu ustáva bogosluzhénia Pravoslávnoi Tsérkvi, 
Saint-Pétersbourg 1907, 766-777. 

102 Les trois divisions du Ps 118 formaient chacune un antiphónon du 
Psautier de Constantinople (Cf. Pr. Vépr. 119; Pr. Mat. 11, 97 note 1; 110) 
le 69e, le 70° et le 71°: le premier et le troisième (comme tous les antiphóna 
impairs) avaient comme refrain 1 Alleluia; le deuxième avait Synetison me Kyrie. 
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Pater. Tropaires. Synaptî. Priére [5]D. 
Apolysis. Acclamations: « Mémoire éternelle ». 
Procession au cimetiére au chant du trisagion. 


Ici l’evangile est précédé de l’ensemble Makarismoi- 


Prokeimenon-Apostolos-Alleluia qui est celui de la Messe, 
tandis que dans la Pannychis chantée il n'était précédé 
que du Prokeimenon — (Ecphonèse) — Pasa pnoî, comme 
à l’Orthros. Les synaptai (sans priére) suivent les anti- 
phòna, tandis que dans la Pannychis, à la manière de Cons- 
tantinople, les priéres précédaient les antiphóna. 


b) Office des funérailles des moines 10: 


la. 
b. 
2c. 
d. 


dd. 


3c. 
d. 
a. 


4c. 


d. 


dd. 


11. 


Doxologie presbytérale. 

Ps 90. 

Ps 64, 5ab et Ps 101, 13b. 

Refrain: Alleluia. 

Tropaires. 

Ps 118, 1-93 (I stasis). Dernier verset: 3 fois. 

Refrain: Ps 118,12 (à chaque verset). 

Synaptî. (Prière). 

Ps 118, 94-175 (II stasis). V. 175: trois fois (on sup- 
prime le verset 176). 

Refrain pour les vv. 94-131: Ps 118,94a. 

Refrain pour les vv. 132-175: En tí basileia sou Kyrie 
mmnisthîti tou doulou son. 

Eulogîtaria: comme pour les laics. 

Synaptî. Prière. 

Tropaires: Anapauson. 

Ps 50. 

Anabathmoi (8 « antiphòna ») et 32 stichîra (quatre cha- 
que « antiphônon ». 

Synaptî. (Prière). Ecphonèse. 

Kontakion et [er oikos. 

Comme pour les laics. 


Ektenî, etc.: comme pour les laics. 
Stichîra et salutation: idem. 


19 GOAR: 438-447; Athènes: 314-327; A. MALTZEW, Begräbniss-ritus, 135- 
181; K. NikoL'skY, Posóbie, 779-781. 
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13. Apolysis. 
Procession au chant des stichîra «comme pour les laics» (?). 


N.B.: Dans cet office, les trois antiphòna sont moins claire- 
ment soulignés: le I antiphónon est tout simplement lAl- 
leluia du début de la seule Pannychis des livres actuels, 
celle du Samedi avant la Pentecöte, ainsi que des Matines 
de ce méme jour (cf. Triódion pentikostarion). Le Ps 90 
du début cependant et l’absence de kanón et des autres 
éléments des Matines, nous font croire qu'il s'agit bien 
d’une forme de la Pannychis qui a subi l’influence de l’of- 
fice monastique, á moins que ce ne soit le contraire et que 
Voffice des défunts du Triòdion ne soit en partie dépen- 
dant de la Pannychis chantée 1%, 


c) Office des funérailles des prétres 105; 
ib. Ps 118. 


4e. Eulogîtaria. 
a. Synaptî des défunts. Ecphonèse de la prière [5]D. 
f. Tropaires: Anapauson. 

Anabathmoi (trois antiphòna selon Athénes, 328). 


6. Prokeimenon. Apostolos. (Alleluia). Evangile. 


2b. Prière (du 1 antiphönon): [3]D: cf. Barb. 336: « pour 
un moine ». 

Kathisma poétique. 

(I antiphónon, selon Athénes): Ps 22. 

d. Refrain: 2 Alleluia (à chaque verset). 

dd. Tropaire. 


2 


6.  Prokeimenon. Apostolos. Evangile. 


3b. Prière (du II antiphönon): [2]D: cf. Grott. G b I: « pour 
un prétre ». 

c. (II antiphónon: Athenes): Ps 23. 

d. Refrain: 2 Alleluia. 

dd. Tropaire. Kathisma. 


104 Cf. ARRANZ, Le Typicon, 11: les samedis où l'on ne fêtait pas un saint 
important, le Ps 118 était exécuté de façon semblable à celle proposée ici. 

15 GOAR: 451-465; Athènes: 327-353; Moscou: 152v-186Y; MALTZEW, 182- 
275; Nikor'skv, 781-783. Cf. BRUNI, 105-131. ` 
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5 
3 


5 
7 


10. 


11. 


13. 


Prokeimenon. Apostolos. Alleluia. Evangile. 


4b. Prière (du III antiphónon): [1]D: Barb. 336: kephaloklisia. 
c. III antiphónon (Goar et Athènes): Ps 83. 
d. Refrain: 2 Alleluia. 


dd. Troparia. 
bb. Refrain du Ps 50: Eleison himas Kyrie... 


d. Refrain (du II antiphónon de la Pannychis): Tis eus- 
plagchnias... 


Prokeimenon. Apostolos. Alleluia. Evangile. 
Makarismoi (avec tropaires). Prokeimenon. Apostolos. 
Alleluia. Evangile. 

a. Ps 50. 

a. Kanón. 
(après le 3e cant.): Kathisma poétique. 
(après le 6% cant.): Synaptî. Prière [5]D. 
Exaposteilarion. 
Ainoi (Ps 148-149-150). 
Stichîra. 
Gloria in excelsis Deo. 
Stichîra du Damascène avec vv. psalmiques. 
Ps 91,2. Trisagion. Pater. Tropaires: 
Synaptî. Prière [5]D. 
Stichîra de congé et salutation du cadavre, etc. 
Apolysis? 


Procession au chant des stichîra. 


N.B.: La structure générale de cet office est assez complexe: 


la dernière partie est celle de la fin des Matines des jours 
de semaine de l’Horologe. La lecture de cinq épîtres et évan- 
giles encombre l'office. Cela considéré, il reste un office de 
trois antiphòna avec les prières déjà retrouvées dans les 
euchologes russes (nn. 24. 26. 28. 30). Le Ps 90 a été rem- 
placé par le Ps 118. Le Ps 50 est á sa place. Kontakion 
complet et kanòn coexistent. Cet office, surtout si on tient 
compte des offices des laics et des moines, peut bien étre 
considéré dans son ensemble comme une Pannychis. 
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EUCHOLOGE SLAVE (TRÉBNIK) 


d) Office de Parastás ou Panikhida pour les défunts, le vendredi 
soir après les vépres 1% (cf. Pannychis du Samedi avant la 
Pentecóte dans le Triódion Pentikostarion). 


1. 


10. 


11. 
13. 


Doxologie. Trisagion et priéres initiales. 
Ps 90. 


. Synapti des défunts. Priére [5]D. 


(I antiphónon): vv. du Ps 64 avec Alleluia. Tropaires. 


. Synaptî. Priére comme 2. 


(IT antiphónon): Ps 118, 1-93 avec refrain. 
Synaptî. Prière comme 2. 

(III antiphónon): 2? moitié du Ps 118, 94-176 avec refrain. 
Eulogitaria. 

(Synapti - Priére). 

Ps 50. 

Kanón. 

(aprés 3€ cantique: Kathisma poétique). 
(aprés 6° cantique): Kontakion et 1er oikos. 
Trisagion. Pater. Tropaires. 

Ekteni-synapti. Priére [5]D. 

Apolysis. 


N.B.: Cet office est semblable à celui de l'office commun des 


funérailles; la psalmodie cependant est celle des funérail- 
les des moines, quoique dans certains livres (p.e. Trébnik 
de Sofia) elle soit celle de l'office commun. Il n'y a pas de 
lecture de l'épitre-évangile ni de stichira. Dans sa simpli- 
cité cet office ressemble à la Pannychis de Dresde 104, a. 
Si le nom de panikhida n'est pas constant dans les livres 
liturgiques, il l'est cependant dans l'usage commun. 


106 Schéma simplifié commun au Potrébnik de Moscou de 1623, 430ss; 
de 1636, 418 ss.; de 1651, 382 ss.; et au Trébnik de Mogila, Lvov 1645, 136v ss.; 
idem, Kiev 1646, 850ss. Nom de l'office: parastás chez Mogila, interprété 
comme intercession; voslédovanie pour les défunts chez les moscovites; « paras- 
tds ou panikhida » chez les Serbes (Dopolnitel’ny Trebnik, Karlovtsi 1911, 358 ss.; 
cf. ibidem p. 367ss.: « panikhida ou parastás » pour les enfants); « panikhi- 
data » chez les Bulgares (Trébnik, Sofia 1929, 315 ss.). Cf. Nrkor'skv, "Posóbie, 
756-765 (mais il compare le schéma de la Panikhída avec celui des Matines). 
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V. AUTRES OFFICES DES LIVRES IMPRIMÉS 


Il existe encore d’autres offices qui, sans porter le nom de 
pannychis ni celui de panikhida, présentent cependant un schéma 
qui leur ressemble; à titre d'exemple nous présentons ici quel- 
ques documents. 

Le premier, le plus répandu, nous rappelle la Pannychis de 
S. Théodore Stratilate 107; il se trouve dans GOAR et dans beau- 
coup d'autres livres, surtout slaves, ainsi que dans l’Horologe 
actuel. 


a) Office de la Paraklîsis ou Molében 10; 
1. Doxologie et prières initiales. 
Ps 142. 
2. Synaptî. 
Ps 117 et tropaires. 
5. Ps 50. 


7. Kanón. 
(après le 3° cant.): Ektenî. 
Kathisma: Presbeia. 
(apres le 6% cant.): (Synapti). 
10. Kontakion: Prostasta. 
6. Prokeimenon. Pasa pnoî. Evangile. 
Tropaires. Prière: Sauve, 6 Dieu, ton peuple. 
(après le 99 cant.): Trisagion. Pater. Tropaires. 
11. Ektenî. Prière. 
13. Apolysis. 


N.B.: Cet office qui en Dresde 104b était la Pannychis, est 
dans GOAR une Paraklisis, un Molében (supplication) chez 
les Slaves et chez les Grecs un Kanón paraklîtikos. Le 


17 Cf. document n° 34b (Dresde 104), p. 54. 

108 GoAR: akolouthia de la koini paraklisis (officium communis suppli- 
cationis) 673-677 (cf. Sin. 968 [XVe s.]: euchologe = Opisánie I, 411); Po- 
trébnik, Moscou 1623: «comment chanter le molében pour toute demande »: 
442-455‘; cf. Potrébnik, Moscou 1636: 432 ss.; Trébnik de Lvov, 1645: 240 ss.; 
Euchologe, Athènes 1927: akolouthia du petit kanón paraklîtikos: 439 ss. Cf. 
méme office dans l'Horologe, p. ex.: Constantinople 1900: 453 ss. Cf. NIKoL'- 
sKY, Posóbie, 834 ss. 


LES PRIERES PRESBYTÉRALES DE LA PANNYCHIS... 77 





Ps 90 de Dresde 104 est remplacé par le Ps 142, sans doute 
pour souligner le caractére de supplication que prend le 
nouvel office. Le Ps 117 a pris la place des antiphóna. Le 
Ps 50 reste. Le kanón prend la part du lion. Dans le Trébnik 
de Mogila l’evangile est précédé par l’épître et il n'y a pas 
de kontakion. Les synaptai peuvent disparaître; l’ektenî 
finale est constante. 


b) Office du Nouvel An 10: 
1. Doxologie: Beni le Règne. 
2. Synaptî. 
I antiphónon: Ps 1. 
3. Synapti. 
IT antiphónon: Ps 2. 
4. Synapti. 
III antiphónon: Ps 64. 
Trisagion. 
6. Prokeimenon. Apostolos. Alleluia. Evangile. 
11. Ektenî. Priére. 
12. Priére de kephaloklisia. 
13. Ekteni. Apolysis. 


N.B.: Cet office ne comportant pas les Ps 90 (142) et 50, á 
peine peut-il étre rapporté á la Pannychis. Il fait penser 
plutót & la première partie de la messe; sa conclusion est 
assez conforme á celle des offices constantinopolitains. 


c) Supplications et vigiles 110: 


1. Doxologie. Prières initiales. 
Ps 142. 


2. Grande synaptî. 


100 Trébnik de Mogila, Lvov 1645: 190ss. Cf. Potrébnik, Moscou 1623, 
cahier 339, f. 4: office très solennel pour le nouvel an en présence du tsar, qui 
semble reproduire l’office de Constantinople pour la méme occasion: Ofi- 
sánie I, 152; Mateos, Le Typicon 11, 200-203. Les psaumes du document 
grec sont les mémes que ceux du Trébnik de Mogila: Ps 1.2.64; Selon le Po- 
trebnik: Ps 73.1.64. 

uo Euchologe, Athènes 1927: akolouthia pour différentes litai et agrypniai 
des parakliseön: 384ss.; Trébnik, Moscou 1855: akolouthia des molébny pour 
les différentes litai: 195 ss. 
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Ps 117. Troparia. 

(I antiphónon): Ps 6 chanté. 

2 tropaires (avant et après) dont le Hós oiktirmön. 
3. Synaptî. Prière selon les circonstances. 

(II antiphònon): Ps 101 chanté. 

2 tropaires (avant et après) dont le Hós otktirmôn. 


4. Synaptî. Autre prière. 
(III antiphònon): Ps 78 chanté. 
Tropaire: Hós oiktirmón. 
Anabathmoi (I antiphónon). 
6. (Prokeimenon) Pasa noi. Evangile. 
7. Kanón. 
13. Apolysis. 
Suit une longue série de priéres, lectures et kanónes pour 
les différentes occasions de détresse. 


N.B.: Le nom d’agrypnia nous rappelle la Pannychis; la struc- 
ture est aussi celle de la Pannychis, malgré certaines ano- 
malies: juxtaposition du Ps 117 et des trois antiphóna, 
absence de priére pour la première synaptî, absence du 
Ps 50. Manque aussi la fin: ekteni et priére finale; mais 
cela s'explique peut-étre par la présence de l'appendice 
avec des piéces de rechange; probablement suppose-t-on 
que l'office finit comme la Paraklisis. 


CONCLUSIONS 


L'office de la Pannychis a une histoire prestigieuse. Sa pré- 
histoire coincide avec les débuts de l'Eglise. Celle-ci, en suivant 
l'ordre et l'exemple du Seigneur a toujours pratiqué la prière 
nocturne. Nombreux sont les témoignages dans l'Histoire Ecclé- 
siastique et dans l'Hagiographie de la popularité dont a joui 
dans l'antiquité la vigile, et cela non seulement auprés des ascé- 
tes qui la considéraient comme un élément important, sinon pri- 
mordial, de leur vie religieuse, mais aussi auprés du clergé et 
du peuple des villes. Ce qui est moins clair c'est de déterminer 
comment cette pratique générale s'est concrétisée dans l'office 
homonyme de l'Euchologe Byzantin. 

Nous ne connaissons pas d'Euchologe antérieur au VIIIe 
siècle et nous savons encore moins comment il s'est formé. Au 
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VIII? siècle en tout cas, il existe dans ce livre un office de Mi- 
nuit, entre les Vépres et les Matines, qui appartient au cursus 
journalier et qui, comme son nom l’indique, devait interrompre 
le repos nocturne pour s'adonner à la prière. L’office des Mati- 
nes lui-méme assurait par la longue psalmodie fériale une vi- 
gile des derniéres heures de la nuit. Quant á la Pannychis, elle 
devait assurer, sinon une veillée totale malgré l’ambition éty- 
mologique de son nom, au moins la veillée de la première partie 
de la nuit, une vigile plus facile et qui avait des chances d'étre 
plus suivie que les deux autres. Elle a certainement été très po- 
pulaire et a servi de cadre á la prière des grandes occasions. Il 
ne faut pas négliger peut-étre le fait que les jours de féte où on 
célébrait la Pannychis la veille, les Matines du jour suivant abré- 
geaient notablement la psalmodie du début. Une vigile compen- 
sait l’autre. 

Les prières de cette Pannychis ne semblent cependant pas 
étre de la méme époque que les autres prières du cursus, certai- 
nement antérieures au VIII® siècle, comme beaucoup d'autres 
elements du méme Euchologe. L’allure de ces prières est dans 
une ligne nettement vétéro-testamentaire, sinon synagogale; les 
prières de la Pannychis au contraire, sans étre explicitement chris- 
tologiques, supposent une religiosité chrétienne et hellénistique 
pour ne pas dire byzantine. L'attribution de leur composition, 
ou au moins de leur introduction dans l’Euchologe au saint pa- 
triarche Germain I, ne nous semble pas improbable. 

L'office lui-même, toujours d’après l'Euchologe, était extré- 
mement simple et en tout semblable aux autres offices. Les trois 
premières prières, [1] [2] [3], faisaient suite à des litanies; [4] 
suivait une litanie spéciale dite aitiseis ou de demandes et cló- 
turait ainsi (apolysis) la priére des fidèles. Nous pensons qu'il 
faut donner une grande importance á cette priére des fideles, 
méme si elle ne s'exprimait que par le Kyrie eleîson répété. En 
tout cas, le texte des prières suppose cette suite de supplications 
qu'il recommande au Seigneur. La priére [5], comme demande 
de bénédiction, était une sorte de réponse divine à la prière faite. 

Entre les trois premières priéres, et précisément après cha- 
cune d’elles, un antiphónon psalmique, déjà au X* siècle réduit 
à quelques versets des trois premiers psaumes graduels (Ps 119, 
120, 121), était chanté avec des refrains fixes à la manière anti- 
phonale de Constantinople. A cette méme époque, les prières 
étaient précédées par le Ps 90, comme psaume d'entrée, et suivies 
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par le Ps 50, suggéré peut-étre par le refrain du III antiphónon. 
Prières, litanies et psaumes mis ensemble, la durée de l’office 
ne devait pas étre bien longue. En tout cas, elle ne pouvait pas 
mériter son nom de pannychis. La Pannychis en fait était sou- 
vent suivie, toujours selon les témoignages du Xe siècle, du chant 
solennel et certainement long du kontakion. Le kanón et l'évan- 
gile, voire les douze évangiles de la Passion, pouvaient se joindre 
à la Pannychis. Dans une occasion au moins, le 14 septembre, 
le kontakion était suivi d’une procession litanique et d’une lec- 
ture jusqu’& l'heure où commengaient les Matines. Cette fois la 
Pannychis était le début d’une vraie veillée totale. 

Les priéres de la Pannychis, toutes centrées sur le thème 
de la vigile et de l’adoration nocturne á l'imitation des étres im- 
matériels, semblent, á une exception près !!!, avoir toujours et 
partout été les mémes, comme les prières des autres Heures de 
l'Euchologe. Elles dénotent une spiritualité liturgique archaïque: 
c'est la liturgie des heures du jour et de la nuit plus que celle 
des temps liturgiques ou des commémoraisons annuelles. Cette 
fixité a-t-elle été aussi propre aux psaumes qui accompagnaient 
les priéres? Nous n'avons pas assez de documents pour en tirer 
une conclusion certaine. Au fond, nous ne connaissons que les 
psaumes de la Pannychis du Caréme et des premiers jours de 
la Semaine Sainte; il est probable que les psaumes aient été ap- 
propriés aux différentes fétes !!?, méme si les Ps 119, 120, 121, 
et surtout le Ps 120, s'adaptent assez bien au sens des priéres 
dans leur ensemble, et pouvaient donc servir pour toutes les 
occasions 113, 


ur Vatic. gr. 1833 (p. 52). 

12 Nous connaissons par les mss Athènes 2061 et 2062 (Cf. Pr. Vépr. 
119-121; Pr. Mat. II, 109-113) les antiphóna des Vépres et des Matines. Nous 
ne connaissons pas les antiphóna des autres Heures. Il ne serait pas impos- 
sible que les trois antiphóna, qui selon les typika studites remplacent toute 
la psalmodie des matines les dimanches et les jours de féte (cf. ARRANZ, Le 
Typicon, p. 328), ne proviennent de l'office chanté, et peut-étre de la Panny- 
chis. Le fait que parmi ces antiphóna des Matines festives on trouve les Ps 50, 
117, 148 et 150 qui font déjà partie des Matines de l'Horologe, semble indi- 
quer une origine étrangére aux Matines. 

us Rappelons-nous que ces psaumes faisaient partie de la liti de Cons- 
tantinople (cf. Mateos, Le Typicon, II, 220) mais non de la Liturgie des Pré- 
sanctifiés, qui n'avait pas de psalmodie (cf. ibidem, 316); aucun danger de 
répétition donc les jours où la Pannychis suivait les Présanctifiés. 


LES PRIÉRES PRESBYTÉRALES DE LA PANNYCHIS... 81 


Dans la Pannychis de Saint Théodore, les trois antiphóna 
sont remplacés par le Ps 117 (élément très important des Ma- 
tines festives de l’Horologe) et, des trois prières, seule la pre- 
mière subsiste. La piésence des Ps 90 et 50, éléments de la Pan- 
nychis chantée, ne permet pas de dire qu'il s’agit d'un autre 
office: c'est bien une Pannychis, malgré les adaptations. 

Cette Pannychis de Saint Théodore se conservera dans l’Eglise 
Byzantine bien mieux que la Pannychis de l’Euchologe. Elle 
s'appellera paraklisis ou kanön paraklitikos ou molében, et sera 
trés populaire jusqu'á nos jours. Elle trouvera place dans 1'Ho- 
rologe monastique á cóté du cursus journalier. 

Autre adaptation de la Pannychis et non moins importante 
sera celle de Voffice des défunts que la tradition manuscrite russe 
et populaire appellera constamment Panikhida. 

Les anciens Euchologes, nous l’avons déjà remarqué, ne con- 
tenaient pas d'office des funérailles. Il est peu probable que l'on 
se soit contenté de la prière ou de la double prière des mss., pré- 
vue pour être dite aussitôt après le décès. Un office réunissant 
la communauté s'imposait. La Pannychis par son caractère de 
veillée était l'office le plus approprié pour l'occasion. Les for- 
mulaires actuels des offices des funérailles ne sont au fond que 
des offices de Pannychis où les antiphôna et les prières ont été 
remplacés par des textes plus conformes aux circonstances. Les 
mss russes, transmettant une tradition peu probablement d’ori- 
gine locale, conservent deux séries différentes de prières: d'abord 
celle de la Pannychis habituelle et ensuite une autre pour la Pan- 
nychis-panikhida des défunts. 

Dans la tradition actuelle, seules les funérailles des prêtres 
ont ces prières spéciales (prises d’ailleurs aux anciens euchologes); 
dans les autres offices une seule prière est répétée chaque fois. 
Les antiphôna des défunts sont partout les mêmes: le Ps 118 
divisé en trois antiphôna ou en deux (ajoutant alors un antiphô- 
non alleluïatique pour arriver au nombre de trois). Les trois anti- 
phôna du Ps 118 constituaient la psalmodie des Matines du di- 
manche dans l'office chanté et de celles du samedi dans l'office 
monastique, bien que le thème de ce psaume ne fasse aucune 
allusion ni à la mort ni à la résurrection. Dans l'office général 
des défunts, le Ps 118 est toujours chanté selon la tradition anti- 
phonale de Constantinople; on peut donc penser qu’il était em- 
prunté à l'office chanté des dimanches plutôt qu'à celui du samedi. 
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Dans les documents géorgiens, nous trouvons á cóté de la 
Pannychis pour les défunts, une Pannychis pour les vivants avec 
des textes appropriés. Dans le ms Tiflis 633 nous trouvons cóte 
à céte deux psalmodies, probablement de rechange: le Ps 118 
de la Pannychis des défunts et les Ps 119 et ss. de la Pannychis 
du Caréme. 

Enfin l’actuel Euchologe conserve un office de supplication 
et de veillée pour certaines occasions où la vraie Pannychis, avec 
des pièces de rechange selon les besoins, existe encore. 

On peut cependant faire la constatation que ces prières pour 
les défunts, pour les vivants ou pour d’autres besoins, comme 
pièces de rechange aux anciennes prières de la Pannychis de 
l’Euchologe, ne semblent pas avoir été un fait général, méme 
si on peut supposer que les traducteurs russes et géorgiens les 
aient déjà trouvées dans les manuscrits grecs. Comme d'autre 
part l’absence d'office de funérailles dans les anciens euchologes 
nous invite á proposer l’hypothèse d'un autre office remplissant 
cette fonction et que l'office le plus probable nous semble étre 
celui de la Pannychis, nous devons nous demander: les prières 
de la Pannychis chantée, attribuées á Saint Germain, auraient- 
elles par hasard servi aussi à cette liturgie funèbre? 

Si nous considérons l’office des défunts comme un office ex- 
piatoire pour le pardon des péchés du défunt, destiné à garantir 
son sort éternel, les prières de Saint Germain ne s’y prêtent guère. 
Si par contre, nous regardons la célébration de la mort, comme 
la victoire du chrétien, libéré des lois physiques de ce monde 
et capable de se joindre à la louange perpétuelle des puissances 
immatérielles et de jouir définitivement de la splendeur du ciel, 
alors nous pensons que les chrétiens du VIIIe siècle n'ont pas 
dù trouver déplacé de célébrer la Pannychis chantée pour les 
défunts, dans l’esprit des anciennes anaphores contenues dans 
le méme Euchologe, qui ne distinguent pratiquement pas entre 
la commémoraison des saints « canonisés » et celle «de tout es- 
prit juste décédé dans la foi» (Liturgie de S. Jean Chrysostome). 


Miguel ARRANZ, S.J. 


LES PLUS ANCIENNES FORMULES DE PRIERE 
POUR LES MORTS 


La révélation de Jésus-Christ a donné un nouveau visage 
à la mort. « Je suis la résurrection et la vie», dit-il à Marthe. 
4 Celui qui croit en moi, méme s'il est mort, vivra. Et qui vit 
et croit en moi ne mourra jamais » (Jn 11,25-26). On comprend 
les paroles de saint Paul: « Ne vous attristez pas comme ceux 
qui n'ont pas d'espérance » (1 Th 4,12). 

Cependant, si l'espérance de la résurrection peut apaiser l'an- 
goisse de la mort, elle ne léve pas complètement le voile du mys- 
tere de la mort. L'homme s'est toujours interrogé sur le mys- 
tére de l'au-delá. Son inquiétude s'est traduite par des rites fu- 
néraires, par des légendes, par les réves des poètes. Dès les ori- 
gines de notre littérature, nous trouvons sous le nom du vieil 
Homère deux récits de descente aux enfers. La révélation chré- 
tienne ne contient rien de semblable. Mais on ne peut empécher 
l'homme de rêver. L’Eglise n’a jamais songé à museler les poètes, 
mais elle s’est bien gardée de prendre leurs rêveries à son compte. 
Le Purgatoire de saint Patrick a fait son chemin dans la litté- 
rature du moyen âge, et à l’aube de la Renaissance le grand poète 
que fut Dante put déployer tout son génie. Mais l'Église est tou- 
jours restée en retrait et sa prière ne fut jamais contaminée par 
des éléments étrangers à la révélation authentique. C'est ce que 
nous pouvons constater en examinant les plus anciennes prières 
pour les morts. 

Quand on parle de la prière pour les morts dans l'antiquité 
chrétienne, il faut faire une distinction. Il y a, d'une part, les 
martyrs qui ont terminé leur vie par un glorieux combat et, d'autre 
part, les chrétiens ordinaires qui suivent le sort commun de tous 
les hommes. Les premiers ont été très tôt l’objet d’un culte. Leur 
passion est une glorieuse victoire dont ils ont obtenu la récom- 
pense. Il n’y a aucun doute sur leur sort. Nous laissons de côté 
le problème du culte des martyrs pour ne traiter ici que la prière 
pour les morts qui ont suivi le sort commun. 

Quand un chrétien a rendu le dernier soupir, l’Église con- 
tinue à prier pour lui. Mais cette prière a une préparation. Le 


84 BERNARD BOTTE 





sort commun, c'est que l'homme s'achemine graduellement vers 
la mort. Il passe par la vieillesse et la maladie. L'Église le sou- 
tient durant ce combat. Le Rituel romain a toute une partie 
intitulée « Du soin des malades». Cela commence par la visite 
des malades. Le Rituel prévoit une série de lectures évangéliques 
et de prières à dire devant le malade. Quand la maladie s’ag- 
grave, on recourt à un sacrement spécial: l'onction des malades. 
C'est le sacrement qui a été le plus déformé dans la tradition 
occidentale. On était arrivé à en faire le sacrement des mou- 
rants, qui ne pouvait étre donné qu'au dernier moment. Or c'est 
contraire à toute la tradition. Pour éviter qu'on n'abuse du sa- 
crement, l'Église latine a exigé qu'il s'agisse d'une maladie grave 
qui peut conduire à la mort, mais pas nécessairement d'un dan- 
ger immédiat. Le sacrement a pour but de réconforter le chré- 
tien dans la maladie et méme, si c'est possible, de le conduire 
à la guérison. Le sacrement de préparation immédiate à la mort, - 
c'est le viatique, c'est-à-dire l'eucharistie. C'est une vieille tra- 
dition chrétienne qu'au moment de son dernier voyage, le chré- 
tien emporte avec lui, comme provision de voyage, viaticum, 
le pain de vie, gage d'immortalité et de résurrection: « Celui qui 
mange ma chair et boit mon sang a la vie éternelle, et je le res- 
susciterai au dernier jour» (Jn 6,54). Enfin, quand le malade 
entre en agonie, il y a des priéres spéciales pour l'assister dans 
son dernier combat. Dés qu'il a rendu le dernier soupir, la prière 
pour le défunt s'enchaine naturellement à celles qui précédaient. 
Le défunt n'a pas quitté l' Église: il est passé de celle de la terre 
à celle du ciel. Dans notre Rituel romain, c'est la priére Subvenite: 


« Venez à son aide, saints de Dieu, 
accourez, anges du Seigneur. 
Accueillez son âme, 

présentez-la devant le Très-haut ». 


La prière pour les défunts a eu un grand développement 
et il n'est pas question d'en esquisser ici une histoire !. Mon am- 
bition se borne à signaler quelques unes des formules qui me 
paraissent remonter au plus ancien fonds de la tradition. Elles 


! Pour une bonne vue d'ensemble, voir P.M. Gv, La movt du chrétien, 
dans A.G. MARTIMORT, L'Église en prióre, Paris 19611, p. 618-630; 19655, 
p. 636-648. 
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ont ceci de commun qu'elles développent des thémes symboli- 
ques inspirés pour la plupart par la tradition biblique, mais qui 
ont parfois des paralléles dans les religions paiennes. On remar- 
quera aussi que ces thèmes sont rarement isolés et qu'une méme 
priére rassemble souvent plusieurs d'entre eux. Cela justifiera 
ma méthode d'exposition, qui partira des thèmes: le paradis, 
le repos, la lumière, la paix, le rafraîchissement, le sein d’Abra- 
ham, la première résurrection, la Jérusalem céleste. 


* k * 


LE PARADIS. — Tous ceux qui ont assisté à des funérailles 
selon le rite romain ont entendu ce chant qu'on entonne au mo- 
ment oü, aprés l'absoute, on enléve le cercueil pour le conduire 
au cimetiére: 


« Que les anges te conduisent au paradis. 
A ton arrivée que les martyrs te recoivent 
et qu'ils te conduisent à la sainte cité, Jérusalem ». 


Dans le rite monastique, cette antienne se répéte entre les 
versets du Psaume 113: In exitu Israel de Aegypto, qui celebre 
l'entrée du peuple de Dieu dans la terre promise. On pense tout 
naturellement à la promesse faite par Jésus au bon larron: « Au- 
jourd'hui méme tu seras avec moi dans le paradis» (Lc 23,43). 
Quant à ce mot de paradis, il est pour tout Juif le symbole du 
bonheur parfait dont l’homme, créé à l’image de Dieu, a joui 
dans le « jardin de délices » (Gn 2,8) et dont il a été exilé à cause 
du péché. 

Ainsi l'avait-on compris jusqu'en 1922. En cette année parut 
un article d'un jésuite belge, le P. Van Sull?, qui proposa une 
nouvelle interprétation: le faradisus, c'est tout simplement le 
cimetiére, le jardin qui entoure l'église. D'ailleurs le mot parvis 
n'est qu'une déformation de faradisus. Je ne crois pas que per- 
sonne se soit jamais rallié à cette interprétation. Est-il vraisem- 
blable que l'on convoque les anges pour un si petit parcours, 
puisque le jardin commengait à la sortie de l'église? Il faudrait 
aussi supposer, pour la date de composition de l'antienne, une 
époque oü l'usage commun était d'enterrer autour des églises, 


2 P. Van SULL, In Paradisum!, dans Nouvelle vevue théologique 49 (1922) 
141-148. ` 
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c'est-á-dire au moyen áge. Or cette antienne semble bien appar- 
tenir á une tradition beaucoup plus ancienne. Cet article eut 
cependant son utilité: il fournit à dom Bernard Capelle une oc- 
casion d'étudier à fond l’histoire de cette antienne®. 

Ce n'était pas une besogne facile. Le livre liturgique qui 
contient les antiennes, l’antiphonaire, est le plus tardif. Les vieux 
sacramentaires ne donnent généralement pas les antiennes. C’est 
par hasard que le manuscrit Rheinau 30, Gélasien du VIIIe siècle, 
cite les deux premiers mots: In paradisum; mais on ne sait rien 
de la suite du texte. Par contre, un document de la même épo- 
que, le rituel funéraire contenu dans le Supplément du sacra- 
mentaire Grégorien, par Alcuin ou Benoît d’Aniane, ignore tota- 
lement cette antienne. Ce n'est que plus tard que l'Im paradi- 
sum s'introduisit à peu prés partout. Il est probable qu'il n'ap- 
partenait pas primitivement à la liturgie romaine ou romano- 
germanique. Il est venu d'ailleurs. Heureusement dom Capelle 
a retrouvé la forme la plus archaique du texte dans le rite mi- 
lanais. Il y a dans ce rite une série de Psaumes à réciter pendant 
la toilette du défunt. Or dans cette série, l'antienne In paradi- 
sum est désignée pour le Psaume 72 sous cette forme: 


«In paradisum deducant te angeli 
et cum gloria suscipiant te martyres ». 


On sait que les rédacteurs d'antiennes s'efforcent toujours 
de reprendre certains mots du Psaume. Or ici, la parenté avec 
le verset 24 est évidente: 


«In voluntate tua deduxisti me 
et cum gloria suscepisti me ». 


La succession des deux verbes deducere et suscipere pourrait 
étre un hasard, mais la présence des mots cum gloria enléve toute 
ambiguité. C'est bien la forme originale qui explique les autres. 
Elle a un caractére d'archaisme incontestable. Pourquoi cette 
mention spéciale des martyrs, sinon parce qu'elle remonte à une 
époque où les seuls saints qui regoivent un culte spécial sont 
les martyrs? Leur nom est inséparable de la gloire qu'ils ont 
acquise par leur triomphe dans leur passion. Ce lien entre martyr 


3 B. CAPELLE, L'antienme In paradisum, dans Questions liturgiques et 
paroissiales 8 (1923) 161-176. 
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et gloire s'atténuera plus tard. Quand l’antienne passera les Alpes 
et entrera dans la liturgie romano-germanique, détachée du Psau- 
me 72, l’expression cum gloria sera éliminée. Dans certains té- 
moins, elle fut remplacée par la leçon banale cum gaudio. Dans 
d'autres, ce fut la leçon de notre texte actuel: ?n tuo adventu susci- 
piant te martyres. Enfin, on a ajouté un troisiéme membre. Le 
texte primitif comportait deux membres unis par la conjonction 
et. On a supprimé la conjonction et on a ajouté: ei deducant te 
in civitatem sanctam Jerusalem. Cela donne à l’ensemble un air 
boiteux. La Jérusalem céleste est aussi une image du bonheur 
dans l'au-delá, nous y reviendrons plus loin; mais c'est une autre 
image, qui s'accorde mal avec celle du paradis. On ne peut pas 
imaginer que la Jérusalem céleste soit bátie au milieu du pa- 
radis, ni que le paradis se trouve dans l’enceinte de la Jérusa- 
lem céleste. Il y a là une certaine incohérence. Les Pères se sont 
posé des questions sur la position actuelle du paradis. Certains 
l'ont placé au troisième ciel. Mais l’Église, dans sa prière, a écarté 
ces spéculations. Elle s’en tient au donné strictement biblique. 


LE REPOS ÉTERNEL. — C'est un thème bien connu. Dans 
le rite romain, il est évoqué dans le chant d’entrée de la messe 
des défunts et repris au graduel, à la communion et aux vépres: 
« Donne-leur, Seigneur, le repos éternel, et que brille pour eux 
la lumière sans fin ». Du point de vue littéraire, la source de cette 
antienne est le IVe livre d’Esdras, dont l'original grec est perdu 
mais qui est conservé dans une vieille version latine: 


« Expectate pastorem vestrum, 

requiem aeternitatis dabit vobis, 

quoniam in proximo est ille, 

qui in fine saeculi adveniet. 

Parati estote ad praemia regni, 

quia /wx perpetua lucebit vobis 

per aeternitatem temporis» (4 Esd 2,34-35) 4. 


Le repos est sans doute l’image la plus naturelle, puisque 
la mort apparaît comme un sommeil. Pour annoncer aux disci- 


4 « Attendez votre pasteur, il vous donnera le repos d'éternité, puisqu'il 
est tout proche, celui qui viendra à la fin du monde. Soyez prêts pour les ré- 
compenses du royaume, parce que la lumière sans fin brillera pour vous dans 
l'éternité du temps ». 
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ples la mort de Lazare, Jésus leur dit qu'il dort (Jn 11,11). Saint 
Paul parle de ceux « qui se sont endormis dans le Christ » (1 Cor 
15,18). Cependant, au delà du sens naturel de l’image, il y a chez 
les Juifs un élément religieux. La Genèse nous parle du repos 
de Dieu: il créa le monde en six jours, et le septième «il se re- 
posa de toute l'oeuvre qu'il avait faite» (Gn 2,2). Et ce repos 
a une valeur normative: au septiéme jour, l'homme doit imiter 
le repos de Dieu. Le Psaume 94 fait allusion à une promesse de 
Dieu de faire entrer son peuple dans son repos, promesse dont 
les rebelles ont été exclus: « Ils n'entreront pas dans mon repos » 
(Ps 94,11). L'auteur de l'Épitre aux Hébreux, par une exégése 
subtile, essaie de montrer que cette promesse n'a pas été tenue: 
ce n'est pas Josué qui a fait entrer le peuple de Dieu dans le repos 
du Seigneur en le faisant entrer dans la terre promise, c'est le 
Christ Jésus qui seul introduira les croyants dans le repos de 
Dieu (He 4,1-11). Ainsi, pour le chrétien, le repos éternel prend 
une coloration nouvelle: c'est l'accomplissement d'une promesse 
que Dieu réalise par le Christ. Citons aussi l'Apocalypse: « Bien- 
heureux les morts qui meurent dans le Seigneur. Déjà l'Esprit 
dit: Qu’ils se reposent de leurs labeurs» (AP 14,13). 


LA LUMIÈRE. — Le repos éternel est joint immédiatement 
dans notre prière, comme déjà dans sa source, le IVe livre d’Es- 
dras, à la lumiére sans fin. C'est aussi un symbolisme naturel. 
Partout la lumière est un symbole de joie et de bonheur, et méme 
un élément vital. Le dernier cri de ceux qui, par un sort tragique, 
doivent quitter cette vie est un adieu à la lumière: Xaîpé uot, piXov 
q&oc, « Adieu, chère lumière », disait Iphigénie (EURIPIDE, Iphi- 
génie à Aulis, 1509). Mais la lumiére est aussi symbole de l'es- 
poir. Car un peu partout dans le monde paien on voir apparaítre 
l'espérance d'une lumiére au delà du tombeau. Franz Cumont 
a consacré un gros volume à la Lux perpetua, uniquement dans 
le monde paien; ce qui concerne le christianisme a été ajouté 
par un de ses disciples 5. Nous sommes là en présence d'une des 
aspirations les plus profondes de la nature humaine. 

L'Église ne pouvait pas y rester indifférente et d'ailleurs 
elle y était portée par sa propre tradition. Le Dieu d'Israél est 
un Dieu de lumière. Quand Moise descendit de la montagne après 


5 F. CUMONT, Lux perpetua, Paris 1949. 
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son entretien avec Yahvé, son visage était rayonnant, si bien 
que les Hébreux ne pouvaient le regarder (Ex 34,29-35). Tel est 
certainement le sens du texte original. Saint Jéròme, suivant la 
version d’Aquila, y a introduit un savant contresens: sous pré- 
texte que le verbe employé en hébreu était de la racine grn et 
que cette racine est aussi celle du mot corne, il traduisit que la 
figure de Moise était devenue cornue (cornuta), ce qui a valu au 
patriarche une paire de cornes dans l'iconographie. Les Psau- 
mes nous parlent de la lumière de la face de Dieu: « Fais lever 
sur nous la lumière de ta face, Seigneur » (Ps 4,7; voir aussi Ps 
88,16). Et la grande espérance d’Israél, c'est de voir une lumière 
nouvelle. « Celui qui marchait dans les ténèbres a vu une grande 
lumiére, et pour ceux qui étaient dans l'ombre de la mort, la 
lumière s'est levée» (Is 9,2). « Lève-toi, sois éclairée, Jérusalem, 
car ta lumière est venue, et la gloire du Seigneur s'est levée sur 
toi. Car, tandis que les ténèbres envelopperont la terre, et l’obscu- 
rité les peuples, sur toi le Seigneur se lèvera, et sa gloire se ma- 
nifestera en toi. Les nations marcheront á ta lumière, et les rois 
à la splendeur de ta clarté naissante » (Is 60,1-3). « Il n'y aura 
plus pour toi de soleil pour luire pendant le jour, ni la clarté de 
la lune ne t’illuminera plus, mais le Seigneur sera pour toi une 
lumière éternelle et ton Dieu sera ta clarté. Ton soleil ne se cou- 
chera pas et ta lune ne diminuera pas, parce que le Seigneur sera 
pour toi une lumière éternelle » (Is 60,19-20). Il en est de méme 
dans le Nouveau Testament. « Dieu est lumiére, et il n'y a pas 
de ténèbres en lui» (1 Jn 1,5). Saint Paul nous parle de Dieu 
«qui habite une lumiére inaccessible » (1 Tm 6,16) et saint Pierre 
nous dit que Dieu nous «a appelés des ténèbres á son admirable 
lumiére » (1 P 2,9). Le Verbe de Dieu est aussi lumiére, « lumière 
de lumière », dira le symbole de foi. « Je suis la lumière du monde », 
a dit Jésus, « celui qui me suit ne marche pas dans les ténébres, 
mais il aura la lumière de vie» (Jn 8,12). Dans le tableau de la 
Jérusalem céleste, l’ Apocalypse reprend les images d'Isaie: « Et 
la ville ne manque ni de soleil ni de lune pour luire sur elle; car 
la gloire de Dieu l'illuminera, et sa lumière est l'Agneau» (Ap 
21,23). «Et il n'y aura plus de nuit, et ils ne manqueront pas 
de lumière de lampe, ni de la lumière du soleil, parce que le Sei- 
gneur Dieu les illuminera» (AP 22,5). Il n'est donc pas éton- 
nant que l’Église ait repris l’image de la lumière éternelle comme 
expression de l'espérance de l’au-delà, en lui gardant son sens 
biblique: la lumière éternelle, c'est Dieu lui-même. 
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L'image se retrouve dans le Canon de la messe romaine. 
Après les noms des défunts, la prière continue: « A eux et à tous 
ceux qui reposent dans le Christ, accorde, nous t'en prions, un 
séjour de rafraîchissement, de lumière et de paix» Comme je 
Vai noté plus haut, les différents thèmes s'entremélent et se ren- 
forcent l’un l’autre. Ici, la lumière se trouve entre le rafraichis- 
sement et la paix: locum refrigerii, lucis et pacis. On retrouve le 
méme rapprochement de la lumière et du rafraîchissement dans 
la prière byzantine «Dieu des esprits» dont nous aurons à re- 
parler. 


LA PAIX. — Je ne m'arréterai pas longtemps au thème de 
la paix. On sait que, dans le monde sémitique, le mot de paix 
résume l’aspiration au bonheur: au shalom des Hébreux répond 
le salam des Arabes. Le christianisme est né dans le monde sé- 
mitique, et il a gardé la vieille salutation. Dans ses recomman- 
dations aux disciples envoyés en mission, Jésus prescrit de dire: 
« Paix á cette maison » (Lc 10,5), et quand il leur apparaît après 
la résurrection, il les salue en disant: « Paix à vous» (Jn 20, 19. 
21.26). 

Cependant, il y a un sens propre de la paix chrétienne: « Je 
vous laisse la paix, je vous donne ma paix. Je ne la donne pas 
comme le monde la donne » (Jn 14,27). La paix que le Christ nous 
apporte n'intéresse pas seulement les choses de la terre. Il nous 
apporte avant tout la paix avec Dieu, en prenant sur lui le péché 
du monde par son sacrifice. 


LE RAFRAÍCHISSEMENT. — Ce théme se retrouve, comme celui 
de la lumiére, en dehors du christianisme. Il y a sur ce mot une 
vaste littératures. On a essayé d'en préciser l'origine et on a 
cherché spécialement dans le culte d’Osiris. Je ne crois pas que 
ces études nous aident beaucoup à comprendre le sens du refri- 
gerium chrétien. Le symbolisme primitif est facile à saisir. Il est 
aussi naturel que celui de la lumière et il répond à une expérience 
qui peut se faire en tout climat où un soleil implacable dessèche 
la végétation et change le pays en un désert brûlant. Dans ces 
conditions, le refrigerium évoque l’oasis de verdure autour d'un 


* Voir C. MOHRMANN, Locus vefrigerii, dans B. BoTTE-C. MOHRMANN, 
L'ordinaire de la messe, Paris-Louvain 1953, p. 123-132. 
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point d’eau, où le voyageur harrassé pourra se rafraîchir et re- 
faire ses forces. Mais la question qui se pose à propos du refri- 
gerium chrétien est de savoir si l’image primitive s’est bien con- 
servée, ou si les mots refrigerium, refrigerare ont subi une évo- 
lution sémantique. Il y a deux faits á signaler. Le premier, c'est 
que ces termes sont employés pour les repas funéraires en usage 
dans le paganisme, repas qui se sont continués pendant les pre- 
miers siècles chez les chrétiens. Saint Ambroise les avait abolis 
à Milan, mais saint Augustin les a encore connus à Hippone. 
On peut donc se demander si le sens de refrigerium n'évolue pas 
dans le sens du rinfresco italien, qui comporte bien autre chose 
que de l’eau claire. D’autre part, on constate que, dans la lati- 
nité chrétienne, le sens du mot s’est élargi. Ainsi en Sg 2,1: non 
est refrigerium tn fine hominis, refrigerium répond non pas au 
terme grec qui serait son équivalent, &vapv&ıs ou d«vabuxh, mais 
à tas, remède. En Sg 4,7: in refrigerio erit, c'est &v&nxvotc, repos, 
qui est traduit par refrigerium. On est passé du sens concret au 
résultat psychologique de l'action. Cela dépend évidemment du 
contexte. 

Le verbe xatabbyew, refrigerare, est employé dans la para- 
bole de Lazare et du mauvais riche. Celui-ci demande à Abra- 
ham d'envoyer Lazare lui porter une goutte d'eau pour rafrai- 
chir sa langue (Lc 16,24). Ici, c'est bien le sens concret. Mais 
qu'en est-il, par exemple, du Memento des défunts dans le Canon 
romain? Aprés l'indication des noms des défunts, la priére con- 
tinue: Ipsis, Domine, et omnibus in Christo quiescentibus, locum 
refrigerii, lucis et pacis ut indulgeas deprecamur. Faut-il traduire: 
* Accorde-leur un séjour de rafraîchissement, de lumiére et de 
paix», ou bien: « Accorde-leur un séjour de réconfort, de lumière 
et de paix »? On peut hésiter. Je crois cependant qu'il vaut mieux 
garder ici le sens concret: en effet, le mot intervient non pour 
définir l'état du défunt mais pour décrire le lieu de son séjour. 

Dans le rite romain, ce theme du refrigerium ne se déve- 
loppera pas plus tard, à l'époque des créations liturgiques des 
Ve-VIe siécles. Mais on le retrouve fréquemment dans le rite 
espagnol”. La formule la plus explicite se lit dans le Liber ordi- 
num de l'Église visigothique: sitientem velut terram servi twi ani- 
mam celesti perfusione refrigera ... in loco viridi, Domine, ibi cum 


* C. MOHRMANN, op. cit., p. 131. 
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conloca, super aquam refectionis educa animam eius ad vitam; 
«comme une terre assoiffee, rafraîchis l'áme de ton serviteur 
d'une ondée céleste; place-le, Seigneur, dans un lieu verdoyant, 
près de l'eau du réconfort mène son âme à la vie». Le «lieu 
verdoyant près de l’eau du réconfort » est une image empruntée 
directement au Ps 22,29. Nous la retrouverons en Orient, dans 
les priéres de la liturgie copte de S. Cyrille et de l’eucologe de 
Sérapion. 

Pour l’Orient, un des témoins les plus intéressants du thème 
du refrigerium est la prière ‘O Beds töv Tvevpárov, « Dieu des es- 
prits ». Elle nous a été conservée par les deux plus anciens eu- 
cologes: le Barberini 336 et l’eucologe d'Uspenski (Leningrad, 
Bibl. publ. gr. 226). Mais elle est connue par un document en- 
core antérieur, le Papyrus de Nessana , qu'on peut dater de 
600 environ. Elle est reprise aussi par toute une série d'inscrip- 
tions trouvées en Nubie. C'est peut-étre la plus ancienne prière 
pour les morts. Elle a été étudiée récemment par le P. Bruni. 
Après l’adresse á Dieu et avant la demande de pardon, on lit: 


« Repose l'áme de ton serviteur 

dans un lieu lumineux, 

dans un lieu de rafraîchissement (dvabútsos), 

d'oú ont disparu douleur, chagrin et gémissement ». 


On en rapprochera une prière de la liturgie copte de S. Cy- 
rille, où le prétre, après la lecture des diptyques, demande: 


« Introduis-les dans un lieu de verdure 

prés des eaux du repos (mèton, ávaradozos), 

dans le paradis de délices, 

d’où ont disparu douleur, chagrin et gémissement, 
dans la lumière de tes saints » !?, 


* Éd. M. FÉROTIN (Mon. eccl. lit. 5), Paris 1904, p. 404. 

® LXX: ele tónov yA6no... Ent Gatos dvatabceme. Vulg.: in loco pascuae... 
super aquam refectionis. L'ancien psautier mozarabe traduit xAöng par viridi. 

10 Édité par JR.C. J. KRAEMER, Excavations at Nessana, III, Princeton 
1958, p. 310. 

UV. BRUNI, I funerali di un sacerdote nel rito bizantino, Jérusalem 1972, 
P. 146-158 (texte p. 152-155, traduction en italien p. 200). 

? F. BRIGHTMAN, Liturgies Eastern and Western, 1 Eastern Liturgies, 
Oxford 1896, p. 170. J.A. ASSEMANI, Codex liturgicus ecclesiae universae, IV, 4 
Missale Alexandrinum, Rome 1754 (réimpression anastatique par H. WeL- 
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LE SEIN D'ABRAHAM. — L'image du sein d'Abraham, comme 
celle du rafraîchissement, vient de la parabole de Lazare et du 
mauvais riche: après sa mort, Lazare est transporté dans le sein 
d'Abraham (Lc 16,22-23). L'expression est inconnue de l'An- 
cien Testament. On trouve cependant l’amorce du théme en 
4 Mac 13,17: « Quand nous serons morts ainsi, Abraham, Isaac 
et Jacob nous recevront, et tous les pères nous loueront ». Abra- 
ham est le pére des croyants, c'est lui qui a regu le premier les 
promesses. Ce n'est pas seulement saint Paul qui l’affirme, mais 
Jésus lui-méme: « Abraham votre père s’est réjoui de voir mon 
jour; il l'a vu et s'est réjoui» (Jn 8,56). Il n’est donc pas éton- 
nant que, pour symboliser la joie des élus, la personne d’Abra- 
ham soit évoquée. D'autre part, il est dit aussi: « Beaucoup vien- 
dront d’Orient et d’Occident, et prendront place avec Abraham, 
Isaac et Jacob dans le royaume des cieux» (Mt 8,11). Le terme 
employé ici, dvaxAbhoovra:, recumbent, évoque l'idée d'une place 
à table. Il en est de méme pour l’expression de Luc dans la pa- 
rabole de Lazare; on la retrouve dans le récit de la dernière Céne, 
pour la place que le disciple bien-aimé occupe auprès du Maître: 
èv ro k6AxG tod Incod (Jn 13,23). Or le banquet est une des ima- 
ges employées dans les évangiles pour signifier le royaume de 
Dieu. Les prières où nous retrouvons ce theme demandent donc 
que le défunt prenne place au banquet messianique préparé par 
Dieu pour ses élus. C'est un des plus vieux thèmes de la prière 
pour les morts. On le retrouve aussi bien en Orient qu'en Oc- 
cident 18. 

En Orient, le plus ancien témoin est la prière des Constitu- 
tions Apostoliques (VIII, 41,2). On y demande à Dieu de placer 
le défunt 


«au pays des gens pieux 
qui se reposent dans le sein d'Abraham, d'Isaac et 
[de Jacob, 


TER, VII, Paris et Leipzig 1902), p. 62. La prière complète reprend succes- 
sivement les thémes du repos, du sein d'Abraham, du rafraichissement, du 
paradis, de la Jérusalem céleste et de la lumière: « Dignare, Domine, ani- 
mas omnium eorum quiete donare, in sinu sanctorum patrum nostrorum 
Abrahae, Isaac et Jacob; induc eos in locum viridem super aquas refrigerii, 
in paradisum voluptatis, in locum unde fugiunt dolor cordis, tristitia et suspi- 
ria, in lumine sanctorum tuorum ». (Trad. Assemani). 

13 B. BOTTE, Abraham dans la liturgie, dans Cahiers sioniens 5 (1951) 
180-187 (en particulier 184-185). 
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avec tous ceux qui depuis toujours lui ont plu 
et ont fait sa volonté » M, 


Le theme reparaît dans l’eucologe de Sérapion: 


«Fais reposer son áme et son esprit 
dans des lieux de verdure, 

dans les demeures du repos, 

avec Abraham, Isaac et Jacob, 

et tous les saints» !5, 


La formule est fréquente dans d'autres liturgies orientales, 
notamment dans la liturgie copte de S. Cyrille: 


« Daigne accorder repos à toutes leurs âmes, 
dans le sein de nos saints péres 
Abraham, Isaac et Jacob » 16, 


Le Pseudo-Denys, qui refléte les usages d'Antioche à la fin 
du Ve siècle ou au début du VIe, a connu une prière de ce type: 
«La priére demande (à Dieu).. de le placer dans la lumiére et 
au pays des vivants, dans le sein d'Abraham, d'Isaac et de Ja- 
cob » 17, 

Pour le rite byzantin, les témoins manuscrits (papyrus et 
eucologes) de la priére « Dieu des esprits» omettent le théme 
d'Abraham, mais la plupart des stéles de Nubie, qui reprennent 
cette priére, insérent, avant la mention du lieu de lumiére et 
de rafraîchissement: &v xóXrotg *Afpadu xol 'IoaXx xol 'laxóf 18, Et, 
dans la liturgie byzantine actuelle, si la mention d'Abraham 
manque dans la priére « Dieu des esprits », elle se retrouve dans 
les trois autres oraisons prévues pour les funérailles d'un prêtre 10. 

Le théme du sein d'Abraham n'est pas absent de la liturgie 
romaine. Dans le verset du répons Subvenite, on chante: « Que 
les anges te conduisent dans le sein d'Abraham ». 

Toujours en Occident, le théme est remarquablement fré- 
quent dans les anciennes liturgies d'Espagne et de Gaule, oü 


M F.X. Funk, Didascalia et Constitutiones Apostolorum, Paderborn 1905, 
I, p. 550. 

155 F.X. FUNK, op. cit., II, p. 192. 

1* Voir note 12. 

U Ps.-DENvYS, De eccles. hierarch. 7, 3, 4 (PG 3, 560 B). 

18 V. BRUNI, of. cit., p. 152. 

19 V. BRUNI, of. cit., p. 158-161 et 202; 161-163 et 203; 164 et 201. 
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il est uni á celui de la première résurrection, dont nous parlerons 
bientòt. J'ai rassemblé, il y a quelques années, un certain nom- 
bre de formules de ce type %. La rédaction de ces prières est assez 
variée mais, en les rapprochant, on arrive á la conclusion qu'elles 
dérivent toutes d'une formule primitive qu'on peut reconstituer 
approximativement: in sinu Abrahae collocati, partem in prima 
resurrectione habeant. Dans certains textes, la mention d’Abra- 
ham est, comme en Orient, élargie à la triade des patriarches. 


LA PREMIÈRE RÉSURRECTION. — Ce theme est emprunté à 
l'Apocalypse (20,6). On sait que, dans ce livre, la perspective 
eschatologique est dédoublée. Avant la phase définitive dans la- 
quelle Dieu créera « des cieux nouveaux et une terre nouvelle » 
(Ap 21,1), il y a une phase intermédiaire qui sépare le monde 
actuel de la fin des temps. Cette phase doit durer mille ans et 
elle commencera par la première résurrection, à laquelle parti- 
ciperont les seuls justes. Elle sera une période de bonheur pa- 
radisiaque, représentée d'une manière assez réaliste. Ceux qu'on 
appelle millénaristes ont pris cela au pied de la lettre. On ne les 
a jamais considérés comme des hérétiques, mais pratiquement 
cette interprétation n'a pas tardé á étre abandonnée partout, 
surtout après saint Augustin. L'Apocalypse ayant pour but de 
soutenir les premiers chrétiens dans les persécutions, on a vu, 
dans cette ère millénaire, le symbole de la paix de l’Église qui 
a permis la diffusion du message évangélique. Mais cette inter- 
prétation augustinienne ne peut évidemment pas s'appliquer & 
notre prière. Elle est faite pour des défunts, et la résurrection 
ne peut étre qu'une vraie résurrection corporelle. On se trouve 
devant un problème difficile. Il est impossible de reporter la ré- 
daction de notre priére á une époque tardive, où l’interpréta- 
tion augustinienne a prévalu. La formule est employée par saint 
Ambroise: Ideo ergo rogemus ut in prima resurrectione partem ha- 
beamus, «c'est pourquoi donc, nous demandons d'avoir part è 
la première résurrection » ®. Mais d'autre part, il ne semble pas 
que saint Ambroise ait jamais professé le millénarisme. Ce n’est 
pas lui qui a inventé la formule; il utilise simplement une prière 





. 2 B. BOTTE, Prima resurrectio. Un vestige de millénarisme dans les litur- 
gies occidentales, dans Recherches de théologie ancienne et médiévale 15 (1948) 5-17. 
1 AMBROISE DE MILAN, In ps. I, 53 (PL 14, 994-995). 
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bien connue de son temps, sans se poser de question. Il est plus 
que probable que la formule a pris naissance dans un milieu mil- 
lénariste, mais qu'on a continué à l'employer dans un sens plus 
large pour désigner la résurrection des justes. Les deux parties 
de la priére se complétent mutuellement: la premiére demande 
que le défunt prenne part au banquet du royaume de Dieu avec 
les premiers croyants; la seconde tire la conséquence: il a le droit 
de participer avec eux á la résurrection. 


LA JÉRUSALEM CÉLESTE. — Pour l’Occident, nous avons déjà 
rencontré ce theme á propos de l’antienne In paradisum, où il 
a été ajouté au texte primitif: et deducant te in civitatem sanctam 
Jerusalem. 

L'Orient le connaît lui aussi, mais sans dépendance de 1'Apo- 
calypse, qui n'est jamais lue dans les liturgies orientales. Une 
formule y est particulièrement fréquente: &rréSpa ddbvy xal Ary xal 
orevayuös, «ont disparu douleur, chagrin, gémissement ». C'est 
une citation d'Isaie (35,10 et 51,11), qui parle á cet endroit de 
Sion. On retrouve cette citation dans la prière des Constitutions 
Apostoliques, dans celle du Pseudo-Denys, dans la liturgie copte 
de S. Cyrille et dans la prière « Dieu des esprits» de la liturgie 
byzantine. 


Le petit nombre de formules que nous avons étudiées ne 
nous autorisent sans doute pas à tirer de larges conclusions. Il 
faut seulement rappeler ce qu'on peut appeler le contexte: la 
mort du chretien a normalement été préparée. L’Eglise a sou- 
tenu le fidele tout au cours de sa dernière maladie. Au dernier 
moment, elle lui a donné le pain de vie, gage d'immortalité et 
de résurrection. L'Église de la terre a fait tout ce qu'elle pou- 
vait faire. C'est désormais A l’Eglise du ciel de prendre soin de 
l’âme du défunt: elle fait appel aux anges, aux martyrs, à tous 
les saints. Elle demande l’accomplissement des promesses qui ont 
été faites aux croyants. Elle le fait avec des termes simples, inspi- 
rés par la sainte Écriture. 

Toutes les formules que nous avons examinées expriment 
d'une manière symbolique l’espérance chrétienne. On demande 
que le défunt entre dans le repos de Dieu, non plus dans la terre 
promise où Josué devait introduire l’Israél terrestre, mais dans 
le royaume de Dieu que lui ouvre Jésus-Christ. Il va retrouver 
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le bonheur parfait pour lequel l’homme avait été créé et dont 
il avait été privé par le péché. Par delà les ténèbres du tombeau, 
il va trouver une lumière éternelle, dont l’homme a toujours 
rêvé. Mais il ne s’agit plus d’un rêve: cette lumière, c’est Dieu 
lui-même. A la connaissance imparfaite de la foi, « dans un mi- 
roir et d’une manière voilée», doit succéder une connaissance 
plus parfaite: «alors (nous le verrons) face à face» (1 Co 13,12); 
«nous le verrons tel qu'il est» (1 Jn 3,2). Cela échappe à notre 
imagination: «ce que l'oeil n'a pas vu, ce que l'oreille n'a pas 
entendu, ce qui n'est pas monté au coeur de l'homme, c'est ce 
que Dieu a préparé pour ceux qui l'aiment» (1 Co 2,9). Après 
les souffrances qu'il a souffertes, le croyant va s'asseoir, comme 
le pauvre Lazare, au banquet du royaume de Dieu, avec tous 
les justes, en attendant la glorieuse résurrection. 

Toutes ces images d'espérance subsistent dans notre litur- 
gie actuelle. On peut méme dire qu'elles en constituent le fond. 
Alors, je me pose une question à laquelle je me sens bien inca- 
pable de répondre, si bien que ma conclusion sera un point d'in- 
terrogation. Comment se fait-il que notre liturgie des défunts, 
du moins en Occident, a pris des couleurs de plus en plus som- 
bres, jusqu'á en devenir parfois lugubre? 

ll faut évidemment faire la place á la douleur humaine. Les 
chrétiens ressentent comme tous les autres hommes les souffrances 
de la séparation. Mais il en a toujours été ainsi. Les premiers 
chrétiens ont souffert tout autant que nous de la perte d'un père, 
d'une mére ou d'un fils. L'intensité du chagrin ne se mesure pas 
a la longueur ou l’&paisseur du voile des veuves. Il est regret- 
table que l'Église ait laissé envahir ses sanctuaires par ces ten- 
tures noires parsemées de larmes d'argent, dont l’ampleur ne 
dépend que du compte en banque du défunt ou de ses héritiers. 
Heureusement, je crois que, dans nos régions, la question des 
classes d’enterrement a recu des solutions plus conformes à l'es- 
prit évangélique. 

Cependant, il y a quelque chose de plus grave. L'abondance 
des tentures n’affectait que l’exterieur des célébrations. Il y a 
des changements qui en ont modifié l’esprit. On a vu apparaitre 
des textes qui développent la terreur du jugement. Le plus re- 
marquable, en Occident, est le Dies irae. Le texte en est trop 
connu pour qu'il soit utile de le donner ici. On notera cepen- 
dant que ce n'est pas á proprement parler une priére pour les 
défunts; c'est une méditation sur le jugement dernier, vu d'un 
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point de vue individuel. Comme oeuvre littéraire et musicale, 
la valeur du Dies irae n'est pas contestable. Si ce n'est pas un 
chef d'oeuvre, c'est du moins une extraordinaire réussite; ce qui 
explique son succès et la profonde impression qu'il produit. Mais 
précisément, sa qualité et sa longueur jettent sur l’ensemble 
une ombre de terreur, qui contraste avec la sérénité des ancien- 
nes prières. 

On m'objectera que les apocalypses ont familiarisé les chré- 
tiens avec les visions d’horreur. Jésus lui-même, dans les évan- 
giles synoptiques, a prédit les calamités qui devaient précéder 
l'avènement du royaume. Sans doute, mais le but de ces visions 
n'est jamais d’effrayer. Au contraire, elles doivent rassurer. La 
conclusion dans Luc est: « Relevez la tête, car voici que votre 
délivrance approche » (Lc 21,28). Entre le Maranatha, « Viens, 
Seigneur », des premiers chrétiens, et le Dies trae, dies illa, il y a 
plus qu’une nuance. 

Avec le Dies irae, nous sommes au XIIe-XIII? siècle. Ce 
n'est évidemment pas un point de départ, mais bien plutôt un 
point d'arrivée. Il y a d'ailleurs d'autres détails qui vont dans 
le méme sens. Par exemple, le répons qui accompagne l'absoute: 
Libera me, Domine, de morte aeterna in die illa tremenda, « Dé- 
livre-moi, Seigneur, de la mort éternelle en ce jour redoutable ». 
De méme la multiplication des absoutes. Le Pontifical prévoit, 
pour les funérailles d'un évéque, cinq absoutes successives. Pour- 
quoi pas dix ou douze? Je reviens donc à la question que je me 
suis posée. Il y a eu, à un moment donné, un changement d'at- 
titude dans la piété chrétienne. On a eu tendance à voir les cho- 
ses à l'envers, à mettre l'accent sur le négatif plutót que sur le 
positif. Étre sauvé, c'est avant tout échapper à un jugement 
terrible et impitoyable, plutót qu'entrer paisiblement dans la 
joie du Seigneur. A quel moment ce changement s'est-il produit 
et quels ont été les facteurs de ce changement? Y a-t-il, par exem- 
ple, une influence des terreurs de l'an mil? Comme je l'ai dit, 
je n'ai aucune réponse à apporter. Pour répondre, il faudrait 
une vaste enquéte, pour laquelle il me manque et le temps et 
la compétence. Car elle devrait porter non seulement sur la li- 
turgie, mais sur la théologie, la spiritualité, la prédication, sans 
parler de la littérature et de l'iconographie. En somme, il fau- 
drait écrire l'histoire des attitudes des chrétiens vis à vis de la 
mort. Je ne crois d'ailleurs pas qu'un seul homme puisse suffire 
pour une enquéte aussi vaste. Mais des études partielles pour- 
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raient étre entreprises, par exemple sur la présentation de la 
mort dans la prédication, chez les Pères ou au moyen áge. 

C'est donc par un point d'interrogation que je termine cette 
communication. Je dois avouer que je n’en ai guère de scrupule, 
parce que je crois que les points d'interrogation ont leur uti- 
lité, et que nous avons peut-étre tort de ne pas en user davan- 
tage. Nous sommes confrontés á des problèmes complexes et dé- 
licats, et nous avons tendance á les simplifier. C'est particuliè- 
rement vrai en temps de réformisme. Mieux vaut étre modeste 
et ne pas prétendre tout connaître. 

Ne croyons surtout pas avoir épuisé les richesses de la tra- 
dition. Depuis vingt ans, l'Institut Saint-Serge a pris l'initia- 
tive d’inviter des chrétiens, de confessions et de rites différents, 
à étudier leur tradition liturgique de la manière la plus objec- 
tive, sans souci de controverse, mais dans l’intention de retrou- 
ver, sous la variété des formes, les éléments essentiels qui sont 
communs à tous. Cette expérience a déjà porté des fruits, mais 
elle doit continuer. Le programme de cette année nous montre, 
par sa richesse, qu'il reste encore des zones inexplorées. Que ce 
soit une nouvelle étape dans le travail que Saint-Serge a entre- 
pris pour le rassemblement des chrétiens: Ut sint unum. 


Bernard BOTTE, O.S.B. 


LA GUÉRISON COMME SIGNE DU ROYAUME 
ET L'ONCTION DES MALADES (Jc 5,13-16) 


Que de chemin parcouru depuis le Congrès du C.P.L. de 
Vanves 1948! Au terme d’une session féconde, où l’étude litur- 
gique de dom Bernard Botte apporta une telle lumière, le Con- 
grès émettait le voeu qu'à l’appellation d'Extréme-Onction on 
substituät le terme plus traditionnel d'Onction des Malades 1. Le 
Concile de Vatican II devait faire écho & ce voeu: 


« L'extréme-onction, qu'on peut appeler aussi et mieux 
Vonction des malades, n'est pas seulement le sacrement 
de ceux qui se trouvent à toute extrémité. Aussi, le 
temps opportun pour le recevoir est déjà certainement 
arrivé lorsque le fidéle commence à étre en danger de 
mort par suite d'affaiblissement physique ou de vieil- 


lesse » 2. 


Si l'histoire des rites liturgiques a contribué pour beaucoup 
dans ce revirement de la théologie catholique, on ne saurait mé- 
connaítre non plus la part de l'exégése. Sans doute serait-il fas- 
tidieux d'énumérer les travaux qui se sont succédé entre 1948 
et Vatican II. Mieux vaut mettre en valeur les motifs du renou- 
vellement dans l'interprétation de Jacques 5. Dans une perspec- 
tive d'ensemble, nous reléverons l'intérét actuel pour le sens 
des miracles de guérison dans l'Evangile; à l'étude apologétique 
qui préoccupait principalement les exégétes conservateu:s, a fait 
suite la recherche de la signification des récits. De là une meil- 
leure approche pou- saisir la portée de l'onction des malades. 
Plus attentifs au genre littéraire de l'épitre de Jacques, les exé- 
gétes se préoccupent aussi d'éclairer le texte par les usages et 
les croyances du milieu judéo-chrétien, dans lequel il a été éla- 


1 La Maison-Dieu, n° 15 (1948), p. 105. 
2 De Sacra Liturgia, n° 73. 
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boré. Tel est le plan que nous suivrons pour mettre en valeur 
l'onction des malades comme signe du Royaume 3. 


I. LA GUÉRISON, COMME SIGNE DU ROYAUME 


A) ANCIEN TESTAMENT. — Dans l'ensemble on peut dire 
que la maladie et la guérison tiennent dans le Nouveau Testa- 
ment une place plus importante que dans l'Ancien. Le Pére A.-M. 
Dubarle nous a montré certes que la maladie, pas plus que la 
famine et la guerre, ne manquait dans le tableau des épreuves 
ou des chátiments que l'homme doit accepter avec résignation 
de la main de Dieu. Beaucoup de psaumes nous apparaissent 
comme la supplication de malades qui jettent leur confiance en 
Yahvé, Dieu des vivants, le seul qui raméne des portes du shéol. 
Toute guérison d'un mal grave est donc pergue comme une in- 
tervention directe de Dieu envers l'un de ses fidèles 4. L'Ancien 
Testament ne rapporte pourtant que quelques cas de guérison 
miraculeuse, par exemple celles de Naaman en 2 R 5, d'Ezéchias 
en Is 36,5. ... 


B) EPOQUE DE Jésus. — Alors que les Israélites de l'ancien 
temps n'hésitaient pas à attribuer à Yahvé tout ce qui advient 
dans le monde, le bien comme le mal (Is 45,7), la foi en la pro- 
vidence s'affine aprés l'exil. Le prologue du livre de Job, le Chro- 
niqueur (I Chr 21,1) font intervenir Satan comme responsable 
de la maladie et de la tentation. La croyance populaire attri- 
bue en méme temps un róle de plus en plus général aux «esprits 


* Bibliographie dans La Maison-Dieu, n° 113 (1973), p. 81-85. — Y 
ajouter R. BÉRAUDY, Le sacrement des malades, dans Nouvelle Revue Théo- 
logique, 96 (1974), p. 600-634 

Relevons les commentaires récents qui nous ont été le plus utiles: Bo 
REIcKE, The Epistles of James, Peter, and Jude (The Anchor Bible), New- 
York, 1964; F. MussNER, Der Jakobusbrief (Herders theologischer Kommen- 
tar zum Neuen Testament) 2e éd., Fribourg-Bále-Vienne, 1967; J. CANTINAT, 
Les Epîtres de S. Jacques et de S. Jude (Sources Bibliques), Paris, 1973. 

Nous utilisons la Bible de Jérusalem pour l'A. Testament et la Traduc- 
tion Oecuménique de la Bible (T.0.B.) pour le Nouveau. 

4 J. HEMPEL, Heilung als Symbol und Wirklichkeit im biblischen Schrif- 
tum, dans Nachrichten der Akad. der Wissenschaften in Göttingen, I. philol.- 
hist. Kl. 1958/3, p. 290 sv.; OEPKE, art. Nosos, dans Theologisches Wörterbuch 
zum Neuen Testament, t. 4, p. 1084-1091. 


LA GUÉRISON COMME SIGNE DU ROYAUME... 103 


impurs» qui courent la campagne, à la recherche de victimes 
à tourmenter. 

Pour illustrer ce changement de mentalité, comparons l’his- 
toire du chátiment et de la guérison de Pharaon en Genese 12,17 
et dans l’Apocryphe de la Genèse, découvert dans la 1% grotte 
de Qumrân. Selon le récit yahviste, Pharaon est frappé de gran- 
des plaies parce qu'il a pris dans son harem Sarai qu'Abram fai- 
sait passer pour sa soeur; averti de la réalité, il adresse, non sans 
quelque raison, de vifs reproches au patriarche peu scrupuleux. 
Développant la perspective plus édifiante de l’Elohiste (Gen 20,7), 
l'auteur de 1 Apocryphe souligne l'intercession d'Abraham et nous 
fait assister á une scéne d'exorcisme: 


« Et maintenant, dit le Pharaon, prie pour moi et pour 
ma maison afin que soit chassé de nous cet esprit per- 
nicieux. Et je priai pour... qu'il soit purifié rapidement 
et j'imposai mes mains sur sa téte. Et le mal qui le frap- 
pait fut écarté de lui et l’esprit pernicieux fut chassé 
de lui. Et il vécut» (XX, 27-30) 5, 


De son cóté, Fl. Josèphe nous a conservé le souvenir d'un 
curieux exorcisme, accompli par un juif nommé Eléazar, en pré- 
sence de Vespasien: 


« Cet homme mettait sous le nez du démoniaque un an- 
neau dont le sceau contenait une racine indiquée par 
Salomon; à son odeur, le démon était extrait par les 
narines. Aussitôt le possédé s'écroulait, et notre homme 
prononçait une conjuration où, faisant mention de Sa- 
lomon, et des incantations qu'il avait composées, il in- 
terdisait au démon de revenir dans sa victime » 9. 


Remarquons aussi qu’en raison du dogme de la rétribution, 
entendu de façon trop juridique, les Pharisiens durcissaient le 
lien entre maladie et péché. Une telle mentalité se manifeste 
dans l’histoire de l’aveugle-né: « Rabbi, qui a péché pour qu'il 
soit né aveugle, lui ou ses parents? » (Jn 9,3). Plus affirmative 
encore, la déclaration des Pharisiens au miraculé: « Tu n'es que 
péché depuis ta naissance et tu viens nous faire la legon! » (Jn 9,34). 


5 Traduction de H. LiGNÉE, dans «Les Textes de Qumrän traduits et an- 
notés », t. II (Paris, 1963), p. 232. 
$ Ant. Jud., 8, $ 46s. 
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C) Les GuÉRISONS DE JESUS”. 


Telle est la toile de fond sur laquelle se détachent les procla- 
mations de Jésus et ses actes, inséparables de sa parole: 


« Le temps est accompli, et le Règne de Dieu s'est appro- 
ché: convertissez-vous et croyez à l'Evangile» (Mc 1,15). 


L’accomplissement du temps, Jesus l’annonce en prenant 
appui sur les prophéties. Typique à cet égard la prédication à 
Nazareth qui commence par la lecture d'Isaie: 


«L’Esprit du Seigneur est sur moi 
parce qu'il m'a conféré l’onction 
pour annoncer la bonne nouvelle aux pauvres. 


Il m'a envoyé proclamer aux captifs la libération 
et aux aveugles le retour á la vue, 
renvoyer les opprimés en liberté, 
proclamer une année d'accueil par le Seigneur » 


(Lc 4,18 s). 


Ne faisons pas trop vite de ce texte une lecture spirituali- 
sante qui le priverait de son contenu «charnel», comme dirait 
Péguy. Si la libération (aphesis) comporte le pardon des péchés, 
elle ne saurait se détacher de toutes les composantes concrétes 
qu'évoque la proclamation du grand Jubilé 8. Auteur de la Vie 
et source de la Lumière, Dieu établit son Régne en suscitant 
le Prophéte par excellence. Par son message et par ses oeuvres, 
ce dernier rend la vue à ceux qui sont plongés dans les ténèbres 
de la mort et la liberté à ceux qui, dans leur corps et leur âme, 
subissent les chaines de l'esclavage. 

Si l'homme moderne accepte si difficilement de croire aux 
miracles, c'est d'abord en raison de la mentalité scientifique qui 
ne congoit pas comme possible une dérogation aux lois de la na- 


? G. CresPy, La guérison par la foi (Cahiers Théologiques, n° 30), Neu- 
chátel-Paris, 1952; X. LEon-DUFOUR, Etudes d'Evangile (Paris, 1965), p. 125- 
148; Cahier « Evangile », n9 8 (1974): « Les miracles de Jésus », avec notre con- 
tribution «Le sens des miracles dans l'Evangile» (p. 49-55). 

* E. COTHENET, Sainteté de l'Eglise et péchés des chrétiens, dans Nouvelle 
Revue Théologique, 96 (1974), p. 449-470, spécialement 452-454, et dans Li- 
turgie et rémission des péchés (Actes de la XXe Semaine d'Etudes Liturgi- 
ques de St-Serge, Paris, 2-5 juillet 1973), Edizioni Liturgiche, Roma 1975, 
p. 69-96. 
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ture. Sans doute aussi faut-il tenir compte d’une dichotomie 
trop accentuée entre corps et àme, salut temporel et salut éter- 
nel. Si nous voulons saisir la signification des miracles, il nous 
faut dépasser ce point de vue et comprendre que le Christ s'adres- 
se à l'homme concret, avec ses faiblesses et ses limites, et qu'il 
l’ouvre vers la liberté des enfants de Dieu. En ce temps privi- 
légié de sa présence au monde, temps de joie nuptiale (Mc 2,19), 
le Christ donne ainsi aux croyants un signe de ce que sera le monde 
parvenu en son état d’achèvement, selon le dessein du Créateur ?. 

L'Evangéliste S. Matthieu, tout spécialement, a voulu nous 
dresser le catalogue des « oeuvres du Messie» (Cf. 11,2), entre 
le Sermon sur la Montagne et le discours d'envoi des Douze en 
mission 9. L'ordre dans lequel sont groupés les miracles est riche 
de signification. Ainsi la première guérison concerne-t-elle un lé- 
preux (8,1-4). De la sorte l'acte qui suit la proclamation des béa- 
titudes, c'est un geste tout à la fois de guérison et de purifica- 
tion, de réintégration sociale et de témoignage: « Je le veux, sois 
purifié! — Présente l'offrande que Moise a prescrite: ils auront 
là un témoignage ». 

Le second signe concerne un étranger, le centurion de Ca- 
pharnaiim, dont la foi transporte Jésus d'admiration: « En vé- 
rité, je vous le déclare, chez personne en Israél je n'ai trouvé 
une telle foi» (Mt 8,10). Comme nous le préciserons plus loin, 
la guérison de la belle-mére de Pierre semble évoquer la résur- 
rection spirituelle du chrétien, appelé par le baptéme à servir 
son Maître 1, C'est alors que l'Evangéliste justifie l'activité mi- 
raculeuse de Jésus par une citation d'Isaie: « C'est lui qui a pris 
nos infirmités (tas astheneias) et s'est chargé de nos maladies 
(tas nosous) » (Mt 8,17 citant Is 53,4). Différent de celui de la 
Septante, le texte semble une traduction faite spécialement pour 
la circonstance 2, Avant méme que Jésus ne commence à dé- 


* X. LeoN-DUFOUR, Etudes d'Evangile, p. 128 s. 

1 L'étude fondamentale est celle de H.]. HELD, Maithäus ais Inter- 
pret der Wundergeschichten, dans G. BoRNKAMM, G. BARTH, H.J. HELD, Ueber- 
lieferung und Auslegung im Matthäus-Evangelium, 6e éd., Neukirchen, 1970, 
p. 155-287. On en trouvera un bon résumé, dû à L. L'EPLATENIER, dans Evan- 
gile, Cahier 8, p. 21-26. 

H X. LEON-DUFOUR, Etudes d'Evangile, p. 129. 

12 OEPKE, art. Nosos, p. 1090; R.H. GunprY, The Use of the Old Tes- 
tament in St. Matthew's Gospel (Suppl. to Novum Testamentum XVIII), Leyde, 
1967, p. 109s., 230. 
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voiler le mystére de sa mort (Mt 16,21 et par.), en renvoyant 
aux Poèmes du Serviteur, Matthieu nous présente ainsi le Christ 
comme le Sauveur compatissant qui participe à la souffrance 
des hommes. A un monde dur et orgueilleux, Jesus oppose la 
béatitude de la miséricorde (M? 5,7) et lui-même se laisse pren- 
dre aux entrailles par la souffrance de ceux qu'il côtoie 18. Telle 
est la premiére phase de ce mystére de rédemption qui atteindra 
son point culminant quand Jésus se chargera de nos péchés... 
Faut-il fournir une autre preuve de ce lien entre les guéri- 
sons et le Règne qui vient? Rappelons l’ambassade des envoyés 
du Baptiste: « Es-tu celui qui doit venir ou devons-nous en at- 
tendre un autre? » (Mt 11,3) 4. Manifestement le Précurseur est 
dérouté par la maniére de Jésus: quand donc se décidera-t-il á 
brandir la cognée et á vanner le grain (3,10-12)? Dans sa réponse, 
Jésus invite ses auditeurs à lire les « signes des temps »: 
« Les aveugles retrouvent la vue et les boîteux mar- 
chent droit, les lépreux sont purifiés et les sourds en- 
tendent, les morts ressuscitent et la Bonne Nouvelle est 
annoncée aux pauvres» (Mi 11,5-6). 


x 


La gradation est significative; á sa place, chaque terme doit 
retenir l’attention. Que des malades soient guéris, cela ne suffit 
pas à constituer un signe du Règne; que l'Evangile soit annoncé, 
cela n'est pas encore l'avènement du Règne. Mais que ceux à 
qui l’infirmité interdisait l’accès du sanctuaire soient mis en mou- 
vement, réintègrent le peuple de Dieu et que le message soit 
entendu des petits, c’est la manifestation du grand renouvelle- 
ment qui doit transformer les coeurs. En cela aucun automa- 
tisme, aucune fatalité: l'Evangile est un appel. Insensibles au 
dynamisme inclus dans les signes, les habitants de Chorozain 
et de Bethsaida par contre s'attireront une dure malédiction 
(Mt 11,21). 


D) L'ENVOI DES DISCIPLES EN MISSION. 


Dans le ministère en Galilée, la mission des Douze tient 
une place importante. Les Apótres n'ont pas seulement á procla- 


13 L'insistance sur la pitié quasi viscérale de Jesus (splanchnizesthai: 
Mt 9,36; 14,14; 15,32; 20,34; Mc 1,41; 6,34; 8,2; 9,22; Le 7,13) va à l’encon- 
tre de l'idéal grec de l’impassibilité du sage. 

14 J. DUPONT, L'ambassade de Jean-Baptiste (Matthieu, XI, 2-6; Luc 
VII, 18-23), dans Nouv. Rev. Théol., 83 (1961), p. 805-821; 943-959. 
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mer l’Evangile du Règne; ils doivent eux aussi en produire les 
signes: 
« Proclamez que le Royaume de Dieu est tout proche. 
Guérissez les malades, ressuscitez les morts, purifiez les 
lépreux, expulsez les démons. Vous avez reçu gratuite- 
ment, donnez gratuitement » (Mt 10,8). 


Alors que Matthieu consacre toute son attention au discours 
d'envoi, plus narratif Marc nous décrit le déroulement de la mis- 
sion apostolique: 

«Ils s'en allèrent prêcher qu'on se repentit; et ils chas- 
serent beaucoup de démons et faisaient des onctions 


d'huile á de nombreux malades et les guérissaient » 
(Me 6,12). 


Onction des malades. — Depuis longtemps les commentateurs 
se demandent s’il n’y a pas lá une indication relative à l’insti- 
tution du sacrement des malades par Jésus. C'était le sentiment 
de Victor d’Antioche (vers 450) 15, le premier commentateur de 
Marc, et au 16° s. de Maldonat, le meilleur des exégétes du temps. 
Pourtant, selon la remarque de C. Ruch, 


«les théologiens ont observé que les onctions étaient 
faites sur des Juifs et que les apòtres ont été institués 
prétres á la Cène seulement: il ne pourrait donc pas 
étre question d'un sacrement au sens strict. Maldonat, 
pour éluder l’objection, est obligé de répondre: les régles 
sur le ministre et le sujet de l’extréme-onction subi- 
raient une exception » 16. 


Ce type d'argumentation nous fait aujourd’hui sourire. Méme 
s'ils ne pouvaient justifier leur point de vue par un raisonne- 
ment scientifique, Victor d'Antioche et Maldonat partaient d'une 
intuition juste. Les récits évangéliques s'enracinent à la fois dans 
le souvenir de la vie de Jésus et dans l'expérience religieuse de 
la communauté primitive. Les excés de la Formgeschichte, qui a 
tellement insisté sur le róle de la communauté qu'elle en fait 
la créatrice de beaucoup de paroles et de récits, ne doivent pas 


15 CRAMER, Calenae graecorum Patrum in Novum Testamentum, Oxford, 
1844, t. I, p. 324. ` 
18 Art. Extrême-Onction, dans Dict. de Théol. Cath., t. 5, c. 1927. 
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nous faire rejeter la valeur de la méthode qui part de la vie de 
l'Eglise primitive pour remonter à la tradition sur Jésus. C'est 
ainsi que la mission de Galilée est le prototype des missions apos- 
toliques; les gestes des Douze annoncent ceux qu'aprés Pâques 
ils accompliront dans la puissance de l’Esprit 7. L'auteur de la 
finale de Marc a voulu souligner de son côté la correspondance 
entre mission pascale et mission d'avant Pâques: 
« Voici les signes qui accompagneront ceux qui auront 
cru: en mon nom, ils chasseront les démons, ils parle- 
ront des langues nouvelles...; ils imposeront les mains 
à des malades, et ceux-ci seront guéris» (Mc 16,17,18). 


La réflexion théologique et liturgique sur la « matière» du 
sacrement des malades gagnerait certainement à mettre en rap- 
port ces deux textes (Mc 6,13 et 16,18) et à préciser la complé- 
mentarité de signification des deux gestes, l’onction manifestant 
davantage la guérison et l'imposition des mains l'autorité exer- 
cée au nom du Kyrios. 

L'importance des récits de guérison, dans les quatre Evan- 
giles, suggère déjà une conclusion d'ordre pastoral. L'Eglise, à 
un titre très spécial, doit se sentir responsable du monde des 
malades et très attentive à leurs souffrances, physiques et mo- 
rales. Alors que les problèmes sociaux et politiques polarisent 
l’attention, il convient d'insister sur ce point. Certes, l’action 
de l'Eglise ne saurait se borner à une parole de consolation et 
à un geste de réconfort; elle doit viser à une «libération » qui 
rende au malade sa place dans le monde. L'humanisation des 
hópitaux, une táche plus que jamais évangélique! Permettez à 
celui qui visite souvent des malades étrangers de déplorer que 
les progrés extraordinaires de la médecine comme technique s'ac- 
compagnent trop souvent d'un oubli du malade en tant qu'homme! 


IL. L'INTERVENTION DU SEIGNEUR 
DANS L'ONCTION DES MALADES SELON JC V, 13-16 


Dans les Epitres du Nouveau Testament, un seul texte traite 
explicitement de la Visite aux malades, celui de S. Jacques. Je 


1? D.M. STANLEY, Liturgical Influences in the Formation of the Gospels, 
dans Cath. Bibl. Quarterly 21 (1959), p. 24-38, art. reproduit dans The Apos- 
tolic Church in the New Testament (Westminster, Maryland, 1966), p. 128. 
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cite d'abord la traduction de la T.O.B., malgré les réserves qui 
s'imposent sur un point important: 


«L’un de vous est-il malade? Qu'il fasse appeler les an- 
ciens de l’Eglise et qu'ils prient après avoir fait sur 
lui une onction d’huile au nom du Seigneur. La prière 
de la foi sauvera le patient; le Seigneur le relèvera et, 
s'il a des péchés á son actif, il lui sera pardonné. Con- 
fessez-vous donc vos péchés les uns aux autres et priez 
les uns pour les autres, afin d'étre guéris ». 


Faute de données parallèles, l'interprétation de ce texte pose 
de difficiles problèmes. Il convient donc en premier lieu de dé- 
terminer son genre littéraire, puis de procéder à une étude pré- 
cise de tous les mots. Nous verrons enfin si les recherches actuel- 
les sur le judéo-christianisme contribuent á mettre en valeur 
le sens et la portée du rite. 


A) GENRE LITTÉRAIRE. 


Attribuée à Jacques, le premier évêque de Jerusalem, l’épître 
n'offre d'épistolaire que l'adresse (1,1) 8. D'un bout à l'autre 
c'est une exhortation morale; le ton rappelle assez souvent la 
littérature sapientielle, parfois il s'anime d'un souffle prophétique 
(2,1-13; 4,13-17). Jacques s'inscrit dans une longue tradition pa- 
rénétique et puise son inspiration dans les maximes de sagesse 
de l'Ancien Testament comme dans les paroles du Christ. Pas 
plus que les auteurs sapientiaux, il ne se met en peine de relier 
entre elles ses observations et ses conseils. Tout ce que le com- 
mentateur peut faire, c'est de déceler au sein de l'épitre un cer- 
tain nombre de petites unités, à expliquer en elles-mémes. Ecri- 
vant en un grec soigné, Jacques utilise les procédés littéraires 
de la philosophie morale de son temps, à savoir la diatribe. Volon- 
tiers il prend à parti son auditoire, pose des questions, imagine 
des situations diverses ou des objections. 

Malgré le morcellement habituel de la pensée, les vv. 13 
à 18 nous semblent constituer une véritable unité, à traiter com- 
me telle dans le commentaire. Tel n'est pourtant pas l'avis d'un 
exégéte aussi qualifié que Fr. Mussner: il donne aux vv. 13-15 


16 Voir en dernier l'introduction de J. CANTINAT, p. 14 Sv. 
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le titre «Indications pour diverses situations de vie», et aux 
vv. 16-18 le titre « Confession des péchés et intercession » 19, 

A juste titre, la T.O.B. et J. CANTINAT réunissent les vv. 
13-18 sous le titre « Priez! » (T.O.B.), « Priez en toute circonstan- 
ce» (J. Cantinat). Le verbe proseuchesthai (prier) et les mots 
de la méme racine 2° reviennent en effet comme un leit-motiv 
en chaque verset de cet ensemble. On notera le procédé de l’in- 
clusion, caractéristique des homélies juives: qu'il prie (proseu- 
chesthó, 13a), — Elie pria (proseuxato, 18). 

Ouvrant la section, le v. 13 reléve de ce que l’on a appelé 
«le genre littéraire de totalité » 8: un couple d'expressions (lier- 
délier, entrer-sortir, descendre-monter...) a pour but de repré- 
senter la totalité des situations encloses entre les deux extré- 
mes. C'est ainsi que, du point de vue du « moral» de l'homme, 
souffrir et étre joyeux représentent les deux opposés. Dans un 
cas comme dans l'autre la priére est de mise, priére de suppli- 
cation aux heures sombres, hymnes d'exultation aux jours d'al- 
légresse. C'est donc sous l'angle de la nécessité de la prière en 
toute circonstance que Jacques abordera le cas spécial des malades. 

La détermination du genre littéraire de Jacques nous per- 
met enfin d'écarter un faux probléme. Croyant nécessaire de rat- 
tacher chaque sacrement à une parole précise d'institution, les 
théologiens ont souvent présenté Jc 5,14-15 comme le texte de 
promulgation de l'onction des malades 22. Jacques est beaucoup 
trop traditionaliste pour promulguer quoi que ce soit! Il recom- 
mande un usage bien établi dans les communautés auxquelles 
il écrit 23, 


1 Bo Reicke groupe les vv. 12-20 sous le titre Manual of Discipline, 
et les subdivise ainsi: 12-13 (ne pas jurer, mais prier, chanter), 14-18 (la gué- 
rison du malade), 19-20 (le salut des apostats). Cette répartition a le grave 
inconvénient de briser le lien entre 13 et la suite. 

2 Pyoseuchesthai revient 5 fois dans la section $,13-18 et pas ailleurs; 
euchè et proseuchè se rencontrent une fois chacun. 

2 Voir en dernier L, Dussaur, L'Eucharistie, Pâques de toute la vie (Lec- 
tio divina, n° 74), Paris, 1972, p. 15-54. 

22 A l'opposé, Luther déclara: «Il n'est pas permis à un Apótre d'insti- 
tuer un sacrement de sa propre autorité» (De Captivitate Babylonis, 185). 

2% La promulgation peut s'entendre en un double sens: publication d'une 
loi nouvelle, (sens que nous refusons), — publication d'un texte qui entérine 
une coutume. C'est en ce sens affaibli que l'on peut dire, avec le concile de 
Trente, que Jc 5 promulgue l'extréme-onction. Nous n'avons pas à entrer 
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B) EXPLICATION DU TEXTE. 


Sous la méme forme elliptique pour exprimer une éventua- 
lité qu'au v. 13, le v. 14 envisage le cas de quelqu'un qui est ma- 
lade (asthenei). Le verbe a un sens très général: on le trouve em- 
ployé pour Lazare (Jn 11,4), en danger de mort, mais aussi pour 
des infirmes: ainsi Jésus guérit-il á la synagogue, un jour de sab- 
bat, une pauvre vieille frappée depuis dix-huit ans d'un « esprit 
d'asthénie » (Lc 13,11). L'autre verbe (kamnein, au v. 15) sou- 
ligne la souffrance du malade. Du fait qu'il appelle les anciens 
de l’église à son chevet, on déduit qu'il doit garder la chambre. 
On ne saurait préciser davantage la gravité de la maladie ou 
de l’infirmité. 

Qu'il fasse appeler les anciens de l'église: dans l'épître de 
Jacques, c'est la seule mention d'anciens (tous presbyterous tes 
ekklesias) dans la communauté. S'agit-il seulement d'anciens qui 
exercent un certain rôle de direction, comme dans les synago- 
gues, ou devons-nous penser aux 4 presbytres », dont les Pasto- 
rales, la Ie de Pierre (5,1-4) et les lettres de S. Ignace d’Antioche 
nous précisent les fonctions? % 

L'organisation du presbytérat dans l'Eglise doit beaucoup, 
certes, au modéle des communautés juives. Pourtant un trait 
essentiel les distingue. Seule la hiérarchie sacerdotale était pré- 
vue par la Loi de Moise. Par opposition aux prétres, dépositai- 
res d'un mandat divin direct, les responsables des synagogues 
ne relevaient que du droit coutumier. Ils tenaient leur autorité 
de la communauté qui les désignait. Liturgiquement, la distinction 
restait bien marquée: seuls les prétres pouvaient dans une sy- 
nagogue bénir le peuple avec la formule prévue par Nb 6,24-27. 
Nous constatons par contre que les anciens, dont parle Jacques, 
interviennent au nom du Kyrios, comme ses mandataires. Ils 
jouissent donc d'un rang à part et, d'aprés les indications des 
Pastorales, ont été désignés par le rite de l'imposition des mains. 


ici dans l'exégése du texte conciliaire, Voir A. Duval, L'extrême-onction au 
concile de Trente, dans La Maison-Dieu, n° 101 (1970), p. 127-172. 

24 Sur Porigine du presbytérat, on consultera A. LEMAIRE, Les minis- 
töres aux origines de l'Eglise (Lectio divina, n° 68), Paris, 1971, et l'ouvrage 
collectif: « Le ministère et les ministères dans le Nouveau Testament» (Parole 
de Dieu), Paris, 1974, où nous avons rédigé le chapitre: La première épitre 
de Pierre. L'épitre de Jacques (p. 138-154). 
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En mentionnant leur activité auprès des malades, Jc 5 apporte 
un jalon important pour l’histoire des ministères dans l’Eglise 
primitive. Pour souligner l’autorité dont sont investis «les an- 
ciens de l’Eglise », nous les désignerons désormais par le titre 
de « presbytres ». 


La prière des presbytres. 


La première chose que doivent faire les presbytres quand 
ils entrent chez le malade, c'est de prier. Quelle que soit son im- 
portance propre, le rite apparaît donc comme une expression 
de la prière. 

Il nous faut nous écarter ici de la traduction de la T.0.B.: 
«qu'ils prient aprés avoir fait sur lui une onction d'huile ». Le 
complément «sur lui» (ep'auton) porte directement sur le verbe 
«qu'ils prient » 29. Certes la construction est surprenante, mais 
l'interprétation de la T.O.B. est philologiquement impossible: le 
verbe oindre (aleiphein) se construit toujours de façon transitive 
dans le Nouveau Testament 2. La prière d'intercession est mar- 
quée d'ordinaire soit par la préposition peri, soit par hyper ??. 
L'emploi ici de epi (sur) n'est pas arbitraire. R. Béraudy * note 
que les presbytres sont debout, alors que le malade est couché; 


35 La note y de la T.O.B. est ambigué: du point de vue de la critique 
textuelle, la place de ep’auton après proseuxasthósan est certaine; par contre 
les manuscrits sont partagés sur la présence d'un second auton, après aleipsan- 
tes. Les éditions de Von Soden, Vogels suivent le textus receptus en impri- 
mant ce second auton, Les autres éditeurs (ainsi Tischendorf, Wescott-Hort, 
Nestle, The Greek New Testament édité par U.B.S.) le suppriment sur l'auto- 
rité de B,P, 88, 453, 915 etc., et en partant du principe lectio brevior, potior. 

La suppression de auton après aleipsantes ne signifie pas pour autant 
que ep'auton porte sur le participe, et non sur le verbe principal: qu'ils prient 
(proseuxasthósan). La Vetus Latina est un décalque du texte bref: orent super 
ipsum unguentes oleo in nomine domini (texte F de l'édition de Beuron), avec 
Paddition oleo qui précise la matière de l'onction; super ipsum est compris 
comme se rattachant à orent. Dans sa célèbre lettre à Decentius de Gubbio, 
Innocent Ier écrit oremt pro eo (selon l'édition de Beuron). 

2% Le verbe aleiphein est toujours construit dans le N.T. avec un ac- 
cusatif (7 fois); en Lc 7,38 le verbe est coordonné avec katephilei, si bien que 
le complément de ce dernier porte aussi sur éleiphen. 

2? Exemples avec peri: Col 1,3; 4,3, 1 Th 5,25; avec hyper, Col 1,9; Jc 
5,16. Le sens est le méme. 

28 R. BÉRAUDY, art. cit., p. 602s. 
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ils prient au-dessus de lui. Cette remarque de bon sens ne suffit 
pas à rendre compte de la construction avec l’accusatif. Il faut 
se référer à ces emplois de epi avec l’accusatif qui manifestent 
l’autorité, comme établir un juge sur (Lc 12,14), régner sur (Lc 1,33). 
Les presbytres ne font donc pas une prière quelconque; ils agis- 
sent ex officio, avec l'autorité du Kyrios. Concrètement cette tour- 
nure suggère une imposition des mains, comme l’a compris Ori- 
gène 29, et comme le prescrivit le plus ancien rituel ambrosien 0, 


L'onction d'huile. 


L'emploi d'un participe aoriste (aleipsanies) ne suffit pas 
pour dire que l'onction précéde la priére; c'est l'aspect ponctuel 
du geste qui est visé, en rapport avec la priére des presbytres. 
Sans étudier ici les divers sens de l'onction dans les milieux judéo- 
chrétiens, rappelons que l'huile fait partie de la pharmacopée 
des anciens. Le geste du Bon Samaritain qui verse de l'huile 
et du vin sur les plaies du blessé est bien connu (Lc 10,34). Les 
rabbins se sont préoccupés de déterminer les cas oü l'on pouvait 
faire une onction d'huile et de vin, le jour du sabbat. Ainsi selon 
le Talmud palestinien, c'est permis à condition que la prépara- 
tion ait été accomplie la veille3t, Tant pis si le mal survient à 


l'improviste! 


Au nom du Kyrios. 


La formule «au nom de» (en tó onomati) nous maintient 
dans la méme ambiance sémitique. Comment en cerner le sens 
précis? Dans un livre qui fit date ,32 W. Heitmüller est parti des 
scènes d'exorcisme, où le Nom tient une place essentielle. Rap- 
pelons-nous l'exorcisme décrit par Fl. Josèphe: faisant mention 
du nom de Salomon, Eléazar interdisait au démon de tourmen- 
ter à nouveau sa victime. Dans l'Evangile, il est dit que les es- 
prits impurs étaient soumis aux disciples «au nom de Jésus » 


2 In Lev. hom. 16 (traduction de Rufin): si quis autem infirmatur vocet 
presbyteros ecclesiae et imponant ei manus unguentes eum oleo in nomine do- 
mini (cité d’apres Beuron). 

% Voir la communication d'A. Trracca à cette 21e Semaine, p. 339-360. 
A comparer avec Mt 9,18; Mc 16,18. 

21 Berakhòt 1,32, 9 Bar. 

sì Im Namen Jesu, Goettingue, 1903. 
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(Lc 10,17). Il ne s'en suit pas pour autant que les exorcismes 
aient été le seul point de départ pour la généralisation de la formule. 

Une étude plus précise doit distinguer entre l’emploi du datif 
(en tó onomati, correspondant à l'hébreu beshém), et l'emploi de 
Vaccusatif (eis to onoma, correspondant à l'hébreu leshém). Le 
datif évoque davantage l’autorité et la puissance, le mandataire 
agissant avec l'autorité du mandant (par ex. Mt 21,9; 23,39); dans 
un contexte baptismal, « baptiser au nom de» signifie « bapti- 
ser par l'autorité, avec la puissance de Jésus-Christ » 88. L’expres- 
sion eis to onoma indique plutôt l'appartenance que crée le rite: 
le baptisé appartient á celui au nom duquel il a été baptisé (Ac 
8,16; 19,5; I Cor 1,13,15 etc.). Derrière tous ces emplois, il faut 
souligner l'importance que prend, dans la prédication chrétienne, 
la promesse prophétique alléguée par S. Pierre le jour de la Pen- 
tecóte: « Quiconque invoquera le Nom du Kyrios sera sauvé (só- 
thésetat) » (Jl 3,5, cité en Ac 2,21). Pour les chrétiens, le Nom 
invoqué, c'est désormais celui de Jesus Kyrios, á tel point que 
le Nom (sans autre précision) désigne désormais le Christ %, 

Nous sommes donc dans un tout autre domaine que celui 
de la superstition ou de la magie. Le Nom n'opére pas par lui- 
méme, comme une force physique qui se déploie; il agit dans 
la mesure oú il est invoqué et confessé. En harmonie avec le theme 
des vv. 13-18, le rite de l’onction doit se dérouler dans un cli- 
mat de priére intense, et ajoutons d’après le v. 16, de priére mu- 
tuelle. C'est pourquoi l’onction sur un comateux pose un grave 
probléme 35. 


La prière de la foi sauvera le malade. 


L'expression « prière de la foi» (euche tés pisteós) est singu- 
lière dans le Nouveau Testament. D’après Jc 1,6, il s'agit d'une 
priére faite en toute confiance, sans le moindre doute, inspirée 
par une foi á soulever les montagnes. 

Pour exprimer l’effet de cette priére, Jacques ne recourt 
pas aux verbes ordinaires qui signifient la guérison (therapeucin, 


38 J. Dupont, art. Nom de Jésus, dans Suppl. au Dict. de la Bible, t. 6, 
c. 514-541. Voir spécialement col. 524s. 

*" Ainsi Ac 5,41; 3 Jn 7. Ainsi peut s'expliquer la leçon courte de B: 
en tó onomati (oignant par le Nom). 

* D. SESBOUÉ, L'onction des malades (Profac, Lyon, 1972), p. 73. 
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iasthai) 9, mais à un terme aux résonnances religieuses trés for- 
tes: sözein (sauver). Dans le monde ambiant, il s'emploie pour 
les interventions des dieux guérisseurs; et les rois hellénistiques 
se parent du titre de Sauveur (Sétèr) 37. Dans l'Ancien Testa- 
ment sauver est un attribut de Yahvé, depuis l'expérience fon- 
damentale de la sortie d'Egypte. Le salut de l'individu qui prie 
s'inscrit dans le cadre d'une alliance qui se déploie en faveur 
du peuple élu. Aussi quand le Christ déclare à un patient: « Va, 
ta foi ta sauve!», il n'accorde pas une guérison individuelle, 
mais pose un signe du Royaume. C'est ce qui ressort de l’his- 
toire de l’hémorroïsse (Mc 6,34 par.), où la formule apparaît 
de la façon la plus typique #8. Cette femme n'est pas une ma- 
lade quelconque, elle est frappée d'une impureté majeure. Un 
Pharisien n'aurait pu que s'indigner devant l’audace de celle 
qui le souille à son insu! Jésus, lui, fait passer cette femme d'un 
état de foi encore bien imparfait (v. 28) au stade d'une foi ex- 
plicite, confessée devant tous (v. 33). C'est alors qu'il prononce 
la parole décisive: « Ma fille, ta foi t'a sauvée; va en paix et sois 
guérie de ton mal» (v. 34). De la part de Jésus, c'est une décla- 
ration de restauration totale: entre dans cet état de plénitude 
et de gràce qu'est la Paix voulue par Dieu pour son peuple, á 
l’heure du salut. De la même manière, Jésus pourra conclure 
son entretien avec la pécheresse repentante: « Ta foi t'a sauvée. 
Va en paix» (Lc 7,50). 

Faut-il alors, comme le font certains commentateurs, nous 
demander si Jacques emploie le verbe sözein au sens physique 
de guérison, ou au sens eschatologique de salut spirituel? Cer- 
tes, dans les autres passages de l’épître (1,21; 2,14; 4,12; 5,20), 
sözein vise le salut définitif, mais ici le parallélisme avec egeirein 
et iasthai (faire lever, guérir, aux vv. 15, 16) montre que le sens 
de guérison n'est pas perdu de vue. Le v. 15 envisage explici- 
tement le pardon des péchés, dont traite á son tour le v. 16. On 


æ Par contre, ce verbe est employé au v. 16, en rapport avec la con- 
fession mutuelle des péchés. 

27 FOERSTER, art. Sózo, Sôtèr, dans Theol. Wörterbuch zum N. Testament, 
t. 7, p. 969 s., 1006, 1009-1012; A. DUPREZ, Jésus el les Dieux guérisseurs (Ca- 
hiers de la Revue Biblique, n? 12), Paris, 1970. 

338 W.C. van UNNIK, La notion de SOZEIN «sauver » et ses dérivés dans 
les Evangiles synoptiques, dans « La formation des Evangiles » (Rech. Bibl. II), 
DDB, 1957, p. 178-194. 
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voit donc que le texte reste ouvert sur les deux niveaux de signi- 
fication; la synthèse théologique ne devra pas l’oublier. 


Le Seigneur le relévera. 


A l’action des presbytres qui agissent au nom du Seigneur 
ccırespond une intervention personnelle du Ressuscité (Kyrios): 
il relevera le malade. Le verbe egeirein, ici employé, est riche 
de connotations: dans le kérygme primitif, il est l’un des termes- 
clefs qui expriment la résurrection ®. On remarque, en méme 
temps, que ce verbe revient avec une singulière insistance dans 
les récits évangéliques de guérison. Ainsi dans celui de la belle- 
mère de Pierre: « Jésus s'approcha et la fit lever (ègeiren) en lui 
prenant la main: la fièvre la quitta et elle se mit à les servir» 
(Mc 1,31). Le mot se retrouve de facon quasi stéréotypée dans 
maints autres récits: l'enfant épileptique dont Jésus prend la 
main (Mc 9,27), le paralytique pardonné et guéri (Mt 9,5,7), 
la fillette de Jaire (Mt 9,25)... Comme le dit X. Léon-Dufour, 


« Voici des gestes qui, rapportés avec un mot (egeirein) 
Spécialisé de par ailleurs pour désigner la résurrection, 
invitent à saisir une réalité d'un autre ordre: la résur- 
rection spirituelle du chrétien. Mot et geste peuvent 


étre dits symboliques, car ils participent à la réalité 
qu'ils expriment » %, 


Et s'il a des péchés, il lui sera pardonne. 


Malgré les croyances populaires que S. Paul lui-méme re- 
prend partiellement á son compte (I Co 11,30), Jacques prend 
soin de ne pas établir un lien nécessaire entre maladie et péché. 
Introduit par une conjonction d'éventualité (kan), le v. 15b 
envisage le cas où le malade a des fautes graves á se reprocher. 
A la manière juive qui évite de mettre directement Dieu en scène, 
Jacques emploie un passif impersonnel: «il lui sera pardonné » 
(aphethesetai). La comparaison s’impose avec la parole de Jesus 
au paralytique de Capharnäum: «Qu’y a-t-il donc de plus fa- 


* On trouvera toute la bibliographie du sujet dans le récent ouvrage 
de B. Rıcaux, Dieu l'a ressuscité (Gembloux, 1973). 

^ X. LEON-DUFOUR, Etudes d'Evangile, p. 129. La note a de la T.O.B. 
sur Jc 5,15 est excellente. 
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cile, de dire: Tes péchés sont pardonnés, ou bien de dire ‘Lève-toi 
et marche’!» (Mt 9,5 et par.). Avec J.-Ch. Didier, on peut se 
demander si la réflexion théologique a pleinement honoré le texte 
de Jacques sur le pardon des péchés 4; pourtant on ne doit pas 
méconnaître qu'un certain lien unit le verset sur l’onction á celui 
qui concerne la confession mutuelle des péchés. 


Confessez-vous donc vos péchés les uns aux autres. 


En apparence pourtant, il n’y a pas de rapport entre la scene 
de l’onction qui se passe chez le malade et l'exhortation du v. 16 
qui concerne toute la communauté. Les vv. 14 et 15 mettent 
en rapport le college des presbytres avec le malade seul; le v. 16 
s'adresse à la communauté, sans distinction entre presbytres et 
simples fidèles, et souligne la réciprocité des relations (2 fois le 
pronom réciproque). On comprend donc que Fr. Mussner, J. Can- 
tinat interprètent le v. 16 isolément, et le rapportent á un rite 
pénitentiel, que l'on peut éclairer par la brève indication de I Jn 
5,16 4. La confession n'est pas seulement une déclaration de 
type général: « Nous avons péché contre toi, Seigneur...». Elle 
comporte, d’après la Didachè XIV, 1-2 4, l'aveu des fautes contre 
le prochain et la réconciliation mutuelle, chose fort concevable 
dans de petites communautés où chacun connaît les brouilles 
familiales et les disputes entre voisins! 

Malgré la diversité des situations, Jacques établit par la 
conjonction oun (donc) un certain lien entre l'avertissement donné 
au malade (vv. 14-15) et l’exhortation à toute la communauté: 
Confessez-vous donc vos péchés les uns aux autres. Il nous sem- 
ble que l’arrière-plan juif peut nous aider á découvrir la conne- 
xion des idées. Parmi les oeuvres de miséricorde recommandées 
dans le judaisme, vient en bonne place la visite aux malades. 


4 « L'essai de solution proposé par saint Thomas d'Aquin et consre- 
tisé dans le pardon des reliquiae peccati ne satisfait pas entierement aux exi- 
gences du texte inspiré et reste en degá des possibilités du sacrement ». (J.-Ch. 
DIDIER, dans La Maison-Dieu, n? 113, p. 64). 

4 Voir mon article, Sainteté de l’Eglise..., dans Nouv. Rev. Th., 96 (1974), 
p. 459-462, et dans Liturgie et rémission des péchés (cf. note 8), p. 81-85. 

5 W. RORDORF, La rémission des péchés selon la Didachè, dans Iréni- 
kon 46 (1973), p. 283-297, et dans Liturgie et rémission des péchés (cf. note 8), 
p. 225-238. 
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Entre autres attestations, fournies par Billerbeck, citons la tra- 
dition suivante, contenue dans le Talmud babylonien: 


«Quand quelqu'un est malade et est sur le point de 
mourir, on lui dit: Fais ta confession! Car tous ceux 
qui ont été sur le point de mourir ont fait de la sorte » ^. 


Cette pratique est justifiée au moyen d'une parabole qui res- 
semble fort à celle de l'Evangile (Mt 5,25-26 = Le 12,57-59): 


«Celui qui se dirige vers le tribunal pour étre jugé, est 
sauvé, s'il trouve de grands intercesseurs (peraglètin); 
sinon, il n’est pas sauvé. Et voici les intercesseurs de 
l'homme: pénitence et bonnes oeuvres». 


Le texte se poursuit par une citation de Job 33,23s, qui 
a trait à lange médiateur (peraglit, selon le Targum), interve- 
nant en faveur du pécheur repentant. Je dois laisser aux spé- 
cialistes le soin de dater ces traditions. Un point de repére s'offre 
cependant à nous: à l'époque néo-testamentaire, le condamné à 
mort était invité à avouer sa faute au moment de l'exécution 
afin d'avoir part à la vie du siécle à venir. I] devait dire: « Que 
ma mort serve d'expiation (kapfara) pour tous mes péchés! » % 


CONCLUSION. 


Si les observations que nous avons faites sur la cohésion des 
vv. 13-18 sont fondées, nous pouvons reconstituer de façon plus 
précise l'ensemble des dispositions que recommande S. Jacques 
en cas de maladie d'un chrétien. Au malade de prendre l'initia- 
tive de faire venir les presbytres de la communauté; ceux-ci agi- 
ront collégialement 4 en invoquant le Kyrios, tandis qu'ils im- 
posent les mains sur le malade et l'oignent d'huile. Par sa 
propre priére (v. 13a), le malade doit s'unir au rite et, indirecte- 
ment (v. 16), il est invité à confesser ses fautes qui s'opposent 
à la bonne entente dans la communauté. Celle-ci enfin doit se 
sentir solidaire de l'état de santé ou de maladie de ses membres: 


4 Sabbat 32* Bar., cité par Str.-Billerbeck, Kommentar zum Neuen Testa- 
ment aus Talmud und Midrasch, t. 4, p. 576. 

4 J, JEREMIAS, Theologie du Nouveau Testament (Trad. franc. Lectio 
divina, n° 76), Paris, 1973, t. I, p. 359. 

# L'Eglise grecque a conservé le rite collégial pour l'onction des malades. 
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« Confessez-vous donc vos péchés les uns aux autres et priez les 
uns pour les autres, afin d’être guéris (iathèté). La requête d'un 
juste agit avec beaucoup de force ». Nous sommes dans la méme 
ambiance que dans les communautés judéo-chrétiennes de la 
Didachè: 
« Dans l'assemblée, tu confesseras tes fautes et tu n’iras 
pas prier avec mauvaise conscience... 
Tout homme qui a un différend avec son compagnon 
ne se joindra pas à vous (le jour du Seigneur) avant de 
s'étre réconcilié, de peur que votre sacrifice ne soit pro- 
fané » (Didachè IV, 14; XIV, 2). 


x 


Ce rapprochement ne nous invite-t-il pas à rechercher de fa- 
gon plus précise les liens du texte de Jacques avec le milieu 
d’où il provient? 


III. L’ARRIERE-PLAN JUDEO-CHRETIEN 


A) L'HUILE DE LA FOI. 


Bien connu par ses recherches sur la symbolique judéo-chré- 
tienne, le Pére Emmanuel Testa publia en 1967 un petit livre 
qui fit quelque bruit: « L'Hutle de la Foi. L'Onction des mala- 
des sur une lamelle du Ier siècle » 4. Découverte dans la Judée 
méridionale, cette lamelle d’argent est gravée de 17 lignes de 
caractères hébreux et de signes étranges. 

« Huile de la foi», tel serait le sens de la première ligne. Les 
lignes 2 4 4 feraient intervenir le démon Qur’el, auteur de la chute 
du patient. Les lignes 5 à 7 ont trait au rite à accomplir: « Exa- 
mine-le dans le Nom », comprenons le Nom de Jésus. Après deux 
lignes ondulées, viendrait l'affirmation essentielle « Dieu allégea 
l’épreuve ». 

Admise par le Père B. Bagatti 48, cette interprétation a été 
rejetée catégoriquement par J.T. Milik #: pour lui, l'amulette 


47 Traduit et adapté de l'italien par Omer ENGLEBERT, Jérusalem, Im- 
primerie des Pères Franciscains, 1967. 

48 B. BAGATTI, L'Eglise de la Circoncision, Jérusalem, Imprimerie des 
Péres Franciscains, 1965, p. 212-216. 

* Biblica, 47 (1967), p. 450s. — Réplique de E. Testa, dans Biblica, 
48 (1968), p. 249-253. 
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date seulement du Se siècle et contient un texte de conjuration 
magique. Sans entrer dans un examen détaillé qui dépasse nos 
compétences, nous relèverons seulement une difficulté majeure, 
signalée par J. Starcky dans un compte-rendu irénique de la 
controverse Testa-Milik 50: le mem de la première ligne est écrit 
comme un mem final. On ne peut donc lire shemen (huile); l'inter- 
prétation shém (Nom) s'impose. 

Bien que contestable dans ses résultats, la plaquette d'E. 
Testa offre le grand intérét d'attirer notre attention sur les rites 
et les croyances des Judéo-chrétiens, en Palestine. Pendant trop 
longtemps, les historiens ont perdu de vue leur existence aprés 
la seconde Guerre Juive (132-135): de ce fait, un grand vide ap- 
paraissait entre la période des origines de l'Eglise en Palestine 
et la période constantinienne. En réalité la foi au Christ n'a pas 
disparu, méme si elle s'exprimait sous des formes étranges pour 
nous. Les écrits rabbiniques eux-mémes attestent la présence 


x 


de chrétiens. Citons une anecdote, relative à un guérisseur: 


«Le petit-fils de R. Josué ben Lévi (vers 250) avait 
avalé quelque chose. Un homme vint et lui chuchota 
quelque chose à l’oreille au nom (bsmyh) de Jésus Pan- 
dera, et il guérit. Lorsque le chrétien sortit, R. Josué 
lui demanda: Qu'as-tu dit sur lui? — Il répondit: Une 
parole d'un certain Quelqu'un. — Alors il lui dit: Il 
eút été préférable pour lui de mourir et de ne pas en- 
tendre cette parole » 5. 


Anecdote bien significative sur la limite que les Rabbins vou- 
draient infranchissable entre leur communauté et celle des Minim 
(= hérétiques, chrétiens). Et pourtant le renom des guérisseurs 
franchit les barriéres; méme la famille d'un rabbin n'hésite pas 
à violer l’interdit quand la vie d'un enfant est en jeu! Du point 
de vue du rite, seule l'invocation du Nom est mentionnée, comme 
dans la guérison du boíteux de la Belle Porte par Pierre (Ac 3). 
Parmi les judéo-chrétiens, gratifiés du charisme de guérison, le 
plus célébre fut le juste Jacob, dont B. Bagatti estime avoir iden- 
tifié la tombe dans un village de Galilée, Saknin 52. On pourrait 


5 Revue Biblique, 75 (1968), p. 278-280. 
5 Talmud de Jérusalem, Aboda Zaran 2, 40d, 35. 
5 B. BAGATTI, loc. cit., p. 78-80. 
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aussi relever, dans ce méme contexte, les exorcismes mention- 
nés par Justin, un Palestinien né à Naplouse, dans son Dialogue 
avec Tryphon (XXX, 3). 

Onction d'huile, imposition des mains, invocation du Nom 
(de Jésus), autant de manifestations de cette foi en la présence 
agissante du Kyrios. Pour rendre compte du texte de Jacques, 
faut-il avec R. Béraudy faire intervenir la foi en la proximité 
de la Parousie? 5 De style parénétique, l'épitre de Jacques ne 
mentionne le retour du Kyrios (5,8,9) que pour exhorter à la 
patience et à la persévérance: « Voyez, nous félicitons les gens 
endurants; vous avez entendu l’histoire de l’endurance de Job... » 
(5,11). Je ne vois donc pas qu'il faille, pour l’intelligence du rite, 
distinguer entre deux époques, celle où l’on croyait encore à 
l'imminence de la Parousie et celle où il faut s'installer dans 1'his- 
toire! 


B) L’HUILE DE VIE. 


Dans son commentaire sur Jacques, Bo Reicke a émis une 
suggestion interessante: « L’huile est considérée, semble-t-il, com- 
me une espéce d'élixir de vie, en accord avec l'idée juive que 
le fruit précieux de l’olivier possédait vie et esprit ». Cette inter- 
prétation est plus largement développée dans une communica- 
tion sur L'onction des malades d'après Saint Jacques ^. Apres 
une brève présentation de textes apocryphes, juifs et chrétiens, 
l'Auteur conclut: 


« C'est sur cet arrière-plan que se place l’exhortation de 
Jacques sur l’onction d'huile, l’huile étant le symbole 
de la force de vie du paradis, de l’état primitif ». 


L’intérét de cette thèse est considérable, car elle se ratta- 
che à toutes les spéculations du judaïsme sur le retour au Pa- 
radis 55 et à un theme fondamental de la mystique chrétienne 56. 
Un discernement plus attentif des preuves s'impose cependant. 

D'une manière générale, pour établir le sens d'un rite reli- 
gieux, il faut partir des usages courants les plus proches, le sym- 


35 R. BÉRAUDY, art. cit., p. 603, 634. 

54 La Maison-Dieu, n° 113 (1973), p. 50-56. 

55 Voir notre art. Paradis, dans Suppl. au Dict. Bible, t. 6, c. 1177-1220, 
spécialement 1207-1213. . 

5 Dom A. StoLz, Théologie de la mystique, Trad. franç., Chevetogne, 
2e éd., 1947, p. 18-38. 
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bolisme s’enracinant en quelque sorte dans la nature. Dans le 
monde méditerranéen, l’huile tient une place essentielle, tant 
pour l'alimentation que pour la parure du corps et pour l'éclai- 
rage. En Mésopotamie, c'est le palmier qui fournit l’huile; les 
plus anciennes représentations de l’Arbre de vie le figurent com- 
me un palmier, non comme un olivier. Hénoch (éthiopien) reste 
fidèle á la vieille imagerie (XXIV, 4). 

Qu'il nous soit permis de renvoyer á notre article Onction %, 
pour les différents usages de l’huile et la signification qui y était 
attachée. Pour notre sujet, il n’y a lieu de retenir que l’usage 
médicinal de l'huile et l'emploi d'huile parfumée pour la parure. 
Aliment qui donne la force (l’huile d'olive est le père du mus- 
cle, selon un proverbe arabe), et onguent adoucissant, l’huile 
convient á merveille pour un rite de guérison. Par ailleurs lors 
de la toilette du mort, l'usage d’huiles parfumées s'impose dans 
les pays d'Orient où la décomposition du corps intervient très 
rapidement. Au moment où se généralise la foi en la résurrec- 
tion des morts, l'huile parfumée a dû être mise en rapport avec 
l'huile paradisiaque qui redonnera vie aux élus, lors du juge- 
ment. C'est en ce sens que nous interprétons les textes cités par 
Bo Reicke. Prenons le cas par exemple de l’ Apocalypse de Moïse, 
texte judéo-chrétien dépendant sans doute d'une source juive 
du Ier siècle de notre ère. Comme Adam est fort malade, Seth, 
accompagné d'Eve, se rend au paradis pour implorer l’huile de 
l'arbre de la vie. L'archange Michel déclare à Seth: 


« Ne te fatigue pas à supplier et à prier au sujet de l'arbre 
dont coule cette huile pour en oindre ton pére. Elle ne 
te sera pas accordée maintenant, mais seulement aux 
derniers jours. Alors, toute chair, depuis Adam jusqu'à 
ce grand jour, ressuscitera, tous ceux qui sont un peuple 
saint. Alors toutes les délices du paradis leur seront 
données » 58, 


La préoccupation du sort d'Adam tient tellement à coeur 
à notre Auteur qu'il nous rapporte les funérailles au paradis méme 
du Protoplaste 5° et de son fils Abel (XLI). Comment ne pas évo- 


57 Dans Suppl. au Dict. Bible, t. 6, c. 701-732, spécialement 725-732. 

5 Apocalypse de Moïse, XIII, 1-3. Cf. Evangile de Nicodème 19. 

5° On rappellera dans la méme ligne l'importance attachée par S. Irénée 
au salut d'Adam (Adv. Haer., III, 23). 
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quer ici les plus anciens Transitus Mariae qui nous dépeignent 
le transport du corps de Marie, par les anges, jusqu'au pied de 
l'arbre de vie? Ainsi son corps est-il conservé incorruptible, 
jusqu'au jour de la Résurrection générale. 

L’onction des morts s'est maintenue longtemps dans l'Eglise 
orientale. Le Pseudo-Denys en cherche une justification par une 
comparaison savante avec l'onction baptismale: 


« En traitant du baptéme, j'ai expliqué comment l'ini- 
tié était d'abord oint d'huile, aprés avoir dépouillé ses 
vétements: ainsi en va-t-il à la fin, et c'est à juste titre. 
De méme qu'on oint ceux qui se préparent au combat, 
et qu'on les oint encore au retour du combat, une fois 
qu'ils ont lavé leurs sueurs, de méme ici: on oint d'abord 
au commencement celui qui s'affronte aux combats, puis 
on oint au terme de tous les combats celui qui a cessé 
de les affronter » 91, 


La comparaison de la lutte s'enracine dans le monde grec, 
aussi l'explication savante du Ps.-Denys ne saurait nous ren- 
seigner sur le sens primitif du rite. Faut-il le chercher dans la 


x 


direction que suggére Irénée á propos d'un usage des Marcosiens? 
8 


x 


« Pour racheter les fidèles préts á quitter la vie, ils ver- 
saient sur leurs tétes de l’huile mélangée á de l'eau et 
pronongaient en méme temps les invocations mention- 
nées plus haut. Ce qu'ils font afin que les morts ne puis- 
sent étre saisis et retenus par les principautés et puis- 
sances supérieures et afin que leur homme intérieur 
monte plus haut d'une maniére invisible » 62, 


L'interprétation de ce rite est controversée. Alors que les 
auteurs anciens y voyaient une sorte d’onction des mourants, 


8 Voir notre article sur «Marie dans les Apocryphes », dans Maria (En- 
cyclopédie dirigée par H. du Manoir), t. 6, p. 71-156, spécialement p. 125 
(sur les fragments syriaques). Notre thèse sur l’ancienneté du genre des Tran- 
situs a été confirmée par les recherches de B. Bagatti sur la Tombe de Marie 
à Gethsémani (Voir à ce sujet R. LAURENTIN, Bulletin sur la Vierge Marie, 
dans Rev. des Sc. Phil. et Théol., 58, 1974, p. 78-81. 

61 De Eccl. Hier., ch. 7; P.G. 3, 581, cité par B. SesBOUÉ, L'onction des 
malades, p. 21. — A comparer avec Siméon de Thessalonique (P.G. 155, 6755, 
685s). — Sur les rites funéraires, voir B. BAGATTI, L'Eglise de la Circonci- 
sion, p. 217-254. ` 

9 IRÉNÉE, Adv. Haer. I, 21, 5. P.G. 7, 666. 
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aujourd'hui on l'interprète comme une initiation baptismale $3, 
La formulation gnostique laisse pourtant entrevoir la parenté 
avec certaines représentations judéo-chrétiennes, à savoir l'« échel- 
le cosmique » ou «échelle des sept cieux » que l'àme devait fran- 
chir, après la mort, pour atteindre le séjour céleste #. 


CONCLUSION 


La distinction que nous proposons entre rite de guérison et 
rite funéraire ne peut toujours étre maintenue: les interférences 
sont nombreuses, tout comme avec l'onction baptismale dont la 
signification est fort complexe %, 

Nous espérons pourtant avoir établi que le rite prévu par 
Jacques est bien un rite de guérison, présenté à la lumiére 
des miracles opérés par Jésus. Le fait mérite d'étre souligné, 
car dans le reste de sa lettre Jacques fait grand usage des pa- 
roles du Christ 4, mais ne rappelle aucun fait concret de sa vie 9", 
Ici le vocabulaire des scénes évangéliques de guérison est trop 
caractéristique pour qu'on puisse douter de l'allusion; la prière 
de la foi, les verbes sauver et faire lever (sözein, egeirein), au- 
tant d'indices qui s'ajoutent à la mention du « Nom du Kyrios », 
comme dans les textes relatifs à la mission des disciples (ainsi 
Lc 10,17). Un miracle principalement se profile derrière la re- 
commandation de Jacques, celui du paralytique pardonné et guéri 
(Mt 9,1-8 par.). La conclusion de Matthieu est particuliérement 
significative: « Les foules rendirent gloire à Dieu qui a donné 
une telle autorité aux hommes ». Pluriel intentionnel ®: dans sa 
narration, l'Evangéliste veut manifester la continuité de l'acti- 
vité salvifique du Christ dans son Eglise. De cette intervention, 
Jacques nous manifeste un cas spécifique: par le ministére des 


$ Onction des malades selon C. Rucu (D.T.C., t. 5, c. 1931); initiation 
baptismale, selon J. DANIELOU, Theologie du Judéo-Christianisme (Tournai, 
1958), p. 380, B. SesBOUÉ, loc. cit., p. 19. 

*" B. BAGATTI, loc. cit, p. 230. 

55 G.W. LAMPE, The Seal of the Spirit, Londres, 1951, et le compte-rendu 
de J. DANIELOU, dans Rech. Sc. Rel. 1952, p. 286-289. 

* Liste dans le commentaire de J. CANTINAT, p. 27s. 

” En dehors des Evangiles, le Nouveau Testament n'a pas l'occasion 
de mentionner les miracles de Jésus (Exceptions: Ac 2,22; 10,38). 

& Voir notre article: Sainteté de l' Eglise..., dans Nouv. Rev. Th., 96 (1974), 
p. 463, et dans Liturgie et vémission des péchés (cf. note 8), p. 86. 
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presbytres et la prière confiante de tous le Seigneur relèvera le 
chrétien malade et, s'il a des péchés, les lui pardonnera. 

Au théologien qui veut situer l’onction des malades dans 
l’economie sacramentaire en général et dans les conditions con- 
crétes de la pastorale de la santé, s’impose une délicate réinter- 
prétation. On ne saurait présenter l’huile de la foi comme un 
super-médicament! Doit-on pour autant lui dénier toute action 
en vue de la santé? Ce serait se couper des sources scripturaires 
et de la praxis de l'Eglise pendant des siècles. En réalité le texte 
de Jc 5 offre un excellent point de départ pour la réflexion, si 
lon veut bien se souvenir du sens englobant de la Vie dans la 
Bible, non pas la vie purement biologique, mais la Vie comme 
don de Dieu et ouverture à une communion avec Lui, la Vie 
dont le Christ ressuscité nous révéle le sens et la dignité, Lui 
qui s'est présenté comme «la Résurrection et la Vie» (Jn 11,25). 

Par opposition aux théologiens qui ont interprété « l’extrême- 
onction » comme le sacrement du passage vers la gloire, et à ceux 
qui ont insisté trop unilatéralement sur l'effet de guérison, B. 
Sesboüé a bien mis en valeur la double polarité du sacrement. 
Ordonné à la guérison au sens total du terme, il peut révéler à 
l’homme le sens de la santé, comme don de Dieu. « Avec le re- 
tour à la santé physique, le malade guéri accède à une compré- 
hension nouvelle de son existence à la lumière du mystère du 
Christ». A l'approche de la mort, par contre, l'onction prend 
«la figure de l'appel à la guérison eschatologique ». Elle «n'a 
pas pour objet d'éviter au chrétien l'expérience de la mort... 
L’onction donnera au malade la force de mourir dans le Christ 
pour pouvoir ressusciter avec lui » 99. 

Trop bréves, les indications de Jacques demandent à étre 
complétées par les textes de Paul sur le mystére pascal et l'iden- 
tification du chrétien à son Seigneur mort et ressuscité. Com- 
ment ne pas citer le passage le plus caractéristique, oü Paul nous 
livre le secret de sa propre vie, tension vers le Christ en gloire 
par le chemin de sa passion: 

«Il s'agit de le connaître, lui, et la puissance de sa ré- 
surrection et la communion à ses souffrances, de deve- 
nir semblable à lui dans sa mort, afin de parvenir, s'il 
est possible, à la résurrection d'entre les morts» (Ph 3, 
10,11). 

Edouard CoTHENET 


e B. SESBOUÉ, L'onction des malades, p. 53s. 


LA MALADIE ET LA MORT D’APRES L’ANCIEN TESTAMENT 


Il s'agira, dans cet exposé, de la maladie et de la mort se- 
lon la perspective de ces journées de liturgie chrétienne. Ce qui 
doit retenir notre attention, c'est le précédent que peuvent consti- 
tuer les coutumes du peuple de Dieu sous l’ancienne alliance 
pour notre pratique chrétienne, qu'il s'agisse d'en étudier les 
formes dans Je passé ou d’en envisager un ressourcement bibli- 
que. J'examinerai les croyances, mais surtout les conduites par 
lesquelles la communauté, y compris l'intéressé, prévoit, prévient, 
combat la maladie et la mort, puis celles par lesquelles les sur- 
vivants accompagnent, déplorent la mort et la concluent par 
Vensevelissement. 

Je laisserai donc de cóté des questions en elles-mémes trés 
importantes, mais qu'il serait impossible de traiter pendant le 
temps de cette conférence. 19 D'oü viennent la souffrance et 
la maladie? d'oü vient la mort? quel róle jouent-elles dans le 
plan divin? 29 Quel est le sort des défunts? comment en est-on 
venu à l'idée d'une résurrection ou d'une survie bienheureuse? 

Je ne m'arréterai pas non plus à dresser un bilan des con- 
naissances médicales d'Israél, d'aprés les indications occasionnel- 
les des livres bibliques !, ni à faire un florilége de pratiques plus 
ou moins magiques, ou de conceptions populaires naives ou su- 
perstitieuses sur la maladie ou la mort?. Ce qui importe ici au- 
jourd'hui, c'est de discerner ce que Dieu a dit à des hommes ayant 
une certaine mentalité moins évoluée que la nótre à certains 
points de vue et quel profit nous pouvons en tirer avec une men- 
talité plus scientifique et une foi plus explicitée. Connaitre de 
maniére plus exacte le réseau de causes naturelles qui régissent 


! Sur la médecine en Israél, outre les articles dans les encyclopédies 
bibliques, on peut voir J. HEMPEL, «Heilung als Symbol und Wirklichkeit 
in biblischen Schrifttum », 1958, dans Nachrichten dev Akademie dev Wissen- 
schaften în Góttingen, 1958, p. 237-314; voir le premier paragraphe, p. 237-260. 

2 Sur ces restes de conceptions magiques, on peut voir A. Lops, « Les 
idées des Israélites sur la maladie, ses causes et ses remédes » dans Vom Alien 
Testament. Karl Marti... gewidmet (BZAW, 41), 1925, p. 181-193. 
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la maladie et la mort, au lieu de les ramener plus immédiate- 
ment à des causes religieuses et à des agents surhumains, ne dis- 
pense pas d'avoir á prendre une position personnelle vis á vis 
de ces réalités inéluctables. 

J'utiliserai pour cela tous les livres que l'Église catholique 
reconnaît comme inspirés: ceux que l’on a appelés « discutés », 
antilegomena dans l'antiquité, « deutérocanoniques » au seizième 
siècle chez les catholiques, et « apocryphes » ou encore « intersta- 
mentaires » chez les protestants, et qui dans les Églises orienta- 
les orthodoxes ont un statut plus flou d’usage effectif, accom- 
pagné parfois de doutes plus ou moins explicites. Les omettre 
serait de ma part une fiction peu franche et une sorte de tour 
de force difficile è réaliser. Ils ont de plus exercé une influence 
sur les liturgies chrétiennes. 


LA CONDUITE DANS LA MALADIE 


Les Psaumes contiennent bien des prières pouvant convenir 
à des malades 8, Ceux qui leur sont le plus manifestement desti- 
nés sont les Ps 38; 41; 88. Ils montrent le patient se tournant 
vers Dieu, implorant le pardon de ses péchés, réclamant le se- 
cours divin contre des voisins malveillants, espérant la guérison 
qui confondra ces ennemis. La maladie est une occasion de pu- 
rification intérieure, de ferveur plus grande dans la confiance 
en Dieu. 

Telle est aussi la legon que donne Ben Sirah dans une som- 
me de conseils qu'il adresse á son disciple pour le jour de la ma- 
ladie (Sir 38,1-15). Ce qui est remarquable et relativement nou- 
veau, c'est la place faite au médecin dans l’obtention de la gué- 
rison espérée. Le texte hébreu est méme plus insistant que la 
traduction grecque. Il dit: « de Dieu vient la sagesse du méde- 
ein» et non pas: «de Dieu vient la guérison ». Il dit encore: «il 
priera Dieu pour qu'il fasse réussir le diagnostic» et non pas 
«réussir le soulagement » (Sir 38,2 et 14 H). Ceci ouvre la porte, 
en principe, aux progrès de la science médicale. 

Ben Sirah sait bien cependant que les médecins ne peuvent 
guérir indéfiniment ceux qui recourent à leur savoir. Quand sont 


3 On peut voir R. MARTIN-AcHARD, «La prière des malades dans le 
psautier d'Israél », dans Lumière et vie, n° 86 (janv. 1968), p. 25-44. 
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achevés les jours de la vie, il faut prendre ses dispositions tes- 
tamentaires (Sir 33,24). Le sage pense tout d'abord aux biens 
matériels que va laisser le grand malade. Mais avant lui les ré- 
cits bibliques se sont intéressés aux conseils, aux ordres parti- 
culiers, aux prédictions d'avenir qu'un pére mourant pouvait 
transmettre á ses enfants au moment de les quitter. 

Abraham prend des dispositions pour le mariage de son fils 
Isaac et envoie son serviteur principal lui chercher une femme 
dans sa patrie d'origine (Gen 24,6-8). Il favorise son dernier-né, 
ce qui sera ultérieurement interdit par la loi (Gen 25,5-6; Deut 
21,15). Isaac bénit celui qu'il croit l’aîné et qui est en réalité le 
cadet supplantant son frère. Mais la parole prononcée ne peut 
étre révoquée; elle assure la prééminence de Jacob, malgré la 
ruse par laquelle il a devancé son aîné (Gen 27). 

Jacob favorise volontairement le second des fils de Joseph 
(Gen 48,8-20). Il a les yeux affaiblis, mais il a la clairvoyance 
des prophètes pour l’avenir et il annonce le sort futur des di- 
verses tribus (Gen 49). Il donne des ordres sur sa sépulture, ce 
que fera également Joseph (Gen 47,29-31; 49,29-31; 50,25). Déjà 
s'exprime le souci d'étre réuni avec ses ancétres dans la tombe. 

Moise fait le testament le plus solennel qu'on trouve dans 
lAncien Testament, correspondant à la grandeur de l’alliance 
dont il a été le médiateur. Il confie è Josué la conduite des guer- 
res de conquête et aux Lévites la loi qu’ils devront lire à l’assem- 
blée tous les sept ans (Deut 31). Il confie è la mémoire de tous 
le cantique annongant les prévenances de Yahweh, les infidé- 
lités du peuple choisi, le pardon final du Dieu offensé (Deut 32). 
Enfin il dévoile le destin de chaque tribu (Deut 33). Moise est 
donc le prophète inégalé (Deut 34,10). 

Josué, le successeur de Moise, Samuel, le dernier juge et 
l'instaurateur contre son gré de la royauté, avant de mourir exhor- 
tent à la fidélité envers le Dieu qui a libéré Israél d'Égypte (Jos 
23-24; 1 Sam 12). 

David fait ses derniéres recommandations à Salomon, qu'il 
a désigné comme successeur (1 R 2,1-9). D'aprés le livre plus 
tardif des Chroniques, il régle aussi le culte liturgique et charge 
Salomon de bátir le temple, pour lequel il a accumulé les mé- 
taux précieux (1 Ch 23-29). 

Il n'est plus question de testament jusqu'à Matathias, l'ini- 
tiateur de la résistance du judaisme à l'hellénisation paienne au 
temps d'Antiochus Épiphane. Sur le point de mourir, le père 
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répartit les responsabilités entre ses fils et les exhorte à lutter 
pour la loi. A cette occasion il évoque de grands exemples du 
passé (1 M 2,49-68). Au contraire, le grand prêtre usurpateur, 
Alcime, frappé de paralysie, ne peut plus parler pour donner 
ses derniers ordres avant de mourir (1 M 9,55). 

Le récit édifiant de Tobie montre le malheureux aveugle 
donnant à son fils des avis de conduite vertueuse en même temps 
que des recommandations individuelles (Tob 4,1-21). Guéri et 
parvenu à un grand âge, le pieux Tobie reçoit une lumière pro- 
phétique pour pourvoir au sort de sa descendance avant la ruine 
de Ninive (Tob 14,3-11). 

Les exemples passés en revue manifestent déjà une tendance 
qui se précisera encore par la suite: attribuer à un grand per- 
sonnage du passé un testament d’une valeur permanente. Par 
une fiction, qui au début ne trompait guère les lecteurs, on don- 
nait de l’autorité à des enseignements moraux ou à des prophé- 
ties profitables à un grand nombre. Les Testaments des douze 
patriarches sont l'exemple le plus connu de cette littérature. Il 
y a de bons arguments pour penser que la seconde épître de Pierre 
dans le Nouveau Testament relève de ce genre littéraire 4 L’au- 
teur supposé annonce sa mort prochaine et se préoccupe du sort 
de ses correspondants après sa sortie de ce monde (2 Pi 1,12-15). 
La solidarité entre les membres d'une même communauté per- 
siste au delà du décès: morts et survivants, appelés au même ro- 
yaume, peuvent compter les uns sur les autres. 


LA MALADIE ET SA GUÉRISON 


La Bible n’oppose pas la vie et la mort de manière rigou- 
reusement exclusive l’une de l'autre. Ce sont plutót deux gran- 
deurs qui varient en sens inverse: quand l’une augmente, l’autre 
diminue 5. 


4 Sur l’application à la deuxième épître de Pierre de ce genre littéraire 
du testament pseudonyme, voir C. Spico, Les épitres de saint Pierre (Sources 
bibliques), 1966, p. 191-194. 

5 On peut voir N. LoHFINK, Das Siegeslied am Schilfmeer. Christliche 
Auseinandersetzung mit dem Alten Testament, 1964, traduit en frangais sous 
le titre L’Ancien Testament, Bible du chrétien d’aujourd’hui, 1969. Le der- 
nier chapitre montre «l’homme devant la mort», p. 171-206. 
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Il y a, bien sùr, d'assez nombreux passages où les mots dé- 
signent simplement le décès, l’arrét de la vie organique, prélude 
de la décomposition. Jacob s'est assis sur son lit pour donner à 
ses fils ses derniéres instructions; quand il eut achevé de parler, 
«il retira ses pieds dans le lit et il expira » (Gen 49,33). Mais au- 
tour de cette expérience élémentaire, oú la vie et la mort appa- 
raissent comme deux portions successives de la durée, se sont 
agglutinées toutes sortes de valeurs positives ou négatives. La 
vie et la mort ne sont plus deux lignes qui se touchent en un seul 
point, le décès, mais deux cercles de valeur contraire, suscepti- 
bles toutefois de se recouvrir plus ou moins complètement dans 
un méme individu. On porte alors une attention privilégiée á ce 
qui fait le prix de l’existence et non plus au fonctionnement des 
activités biologiques. 

Dans cette seconde manière d’utiliser les mots, les auteurs 
bibliques opposent la vie, c'est à dire l’existence normale, heu- 
reuse, et le destin malheureux, la mort prématurée que l’on peut 
s'attirer par une conduite déraisonnable et injuste. Bien que l'on 
sache qu'à l'occasion même le juste et l’innocent peuvent suc- 
comber à un malheur inopiné, on s’est attaché à ce qui parais- 
sait le plus fréquent, comme aussi le plus rationnel, comme ma- 
nifestant au mieux un lien entre les actes et le résultat effectif. 

Dans la Loi, par exemple Deut 30,15-20, dans les Proverbes, 
la vie et la mort sont l’objet d’un choix offert aux intéressés et 
dont on leur détaille à l’avance les effets: à la vie sont liés le bon- 
heur et la bénédiction divine; à la mort sont liés le malheur et 
la malédiction (Deut 30,15-20). Ce qui donne sa valeur à l’exis- 
tence humaine, la prospérité matérielle, l’affection de l’entou- 
rage, la considération, la justice, la sagesse, la crainte de Dieu 
engendrant une familiarité confiante relèvent de la vie. A l’op- 
posé, la pauvreté, l'hostilité des proches, l'injustice, la sottise, 
l'oubli ou le mépris de Dieu relèvent de la mort. 

Dans cette perspective tout danger grave et donc en parti- 
culier la maladie, qui interrompent plus ou moins gravement la 
jouissance de ces biens, sont une approche de la mort, une expé- 
rience anticipée de son amertume. Celui qui est en proie à la souf- 
france, à la paralysie de son activité, à la diminution de ses forces, 
à l'abandon de ses amis, qui est déjà cloué à son lit, se voit déjà 
étendu dans la tombe, dans cette fosse que le langage confond 
plus ou moins avec le lieu souterrain des trépassés, le chéol. 

Les textes de l'Ancien Testament ne font jamais entrevoir 
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la perspective d’une destruction complète du défunt, d’un ané- 
antissement total. L'áme ou l’ombre descend au shéol, lieu d’ob- 
scurité et d’oubli, pour y subsister non pas dans une vie véri- 
table, mais dans une sorte d’engourdissement inactif, une tor- 
peur vaguement traversée de demi-réveils en de grandes occa- 
sions. Dans ce sombre rendez-vous Dieu semble avoir abandonné 
ses créatures (Ps 88,6). Toute louange est à jamais impossible 
aux bons serviteurs qui mettaient leur joie dans la fréquentation 
du temple et la certitude d’un attachement mutuel (Ps 6,6; 30,10; 
88, 6-13; 115,17; Is 38,18). 

Le malade se voit donc arrivé aux portes du shéol ou en 
train d'y descendre, s'il n'est pas déjà le compagnon des mánes 
antiques (Ps 28,1; 88,4-5; 107,18; 143,7). Un danger de mort 
par attaque soudaine des ennemis ou par noyade peut donner 
lieu aux mémes cris de détresse (Ps 18,5-6; 116,3; Jon 2,3-7). 
Il n’est pas toujours facile de distinguer ce qui est métaphore 
ou hyperbole, arrachée par une émotion intense et ce qui est 
langage propre. 

Le malade ou l’homme en péril de mort se tourne vers Dieu 
pour obtenir sa protection. Il supplie instamment de ne pas de- 
scendre à la fosse ou au shéol. Quand il est guéri, il rend grâce 
pour avoir été retiré de la mort; Yahweh l'a fait remonter du 
shéol (Ps 30,4; 49,16; 86,13; 103,4; Sir 51,5-6; Is 38,17). 

La guérison vient donc de Dieu. Quelques textes unissent 
dans un parallèle expressif le contróle providentiel sur la vie 
humaine toute entiére. « C'est moi qui fais mourir et qui fais vivre; 
j'ai blessé et c'est moi qui guérirai » (Deut 32,39). « Yahweh fait 
mourir et il fait vivre. Il fait descendre au shéol et il en fait re- 
monter » (1 Sam 2,6; cf. Tob 13,2; Sag 16, 13). Ces formules dou- 
bles qui juxtaposent deux contraires sont familiéres aux auteurs 
bibliques. Elles expriment dans toutes sortes de domaines que 
la puissance divine n'est limitée par rien et s'étend à la totalité 
des étres. 

Dans le cas de la descente au shéol et de la remontée de 
ses profondeurs, on peut avoir l'impression d'une hyperbole qui 
a perdu presque toute signification à force d'excés. Mais ce se- 
rait méconnaitre une puissance secréte de suggestion, dépassant 
de beaucoup le domaine des idées claires consciemment acceptées 
par la réflexion. Le prophéte Ézéchiel décrit une scéne gran- 
diose oü des ossements dispersés dans une plaine se rassemblent 
en squelettes, où les squelettes se couvrent de chair et les corps 
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reconstitués sont animés par le souffle et se dressent sur leurs 
pieds. Ce n'est qu’une image de la restauration nationale, que 
lon pouvait estimer pendant l'exil n'étre qu'une espérance chi- 
mérique. Mais Yahweh parle et fait une promesse ferme: « Je 
vais ouvrir vos sépulcres et je vous ferai remonter de vos sé- 
pulcres, è mon peuple» (Ez 37,13). Les expressions imagées des 
psalmistes ou le tableau pathétique tracé par un visionnaire pré- 
paraient de loin les coeurs à accueillir la croyance à la résurrec- 
tion. Dans les guérisons de malades abandonnés de tous, dans 
la reconstitution à Jérusalem de la communauté croyante, re- 
venue de la déportation, l'important n'est pas le fait concret 
dans ses dimensions empiriques limitées, mais le don qui a été 
goüté de la bonté et de la puissance de Dieu à l'occasion d'une 
situation extréme. Cette expérience d'ordre religieux autorise à 
espérer davantage encore. On a touché, pour ainsi dire, la réa- 
lité de Yahweh et l'on peut s'appuyer sur Lui pour échapper 
à la mort. 

L'Ancien Testament prélude ainsi au texte de Jac 5,15 avec 
sa tonalité ambigué. Le terme egezró, ¿yelpo, «réveiller, relever », 
signifie directement ici la guérison et le rétablissement du ma- 
lade, mais il laisse entendre comme une harmonique de la ré- 
surrection, car il est employé dans les deux sens par le Nouveau 
Testament. La guérison corporelle est une image et une pro- 
messe de la résurrection pour Jac 5,15, comme elle était une re- 
montée du séjour des morts pour les psalmistes. 


LES DEVOIRS DES VIVANTS ENVERS LES DÉFUNTS 


Israél a conscience que les vivants ont des devoirs envers 
les défunts. Les proches doivent faire le deuil® et assurer la sé- 
pulture du mort, l'héritier doit éventuellement venger les outra- 
ges faits à son pére et entretenir le souvenir du disparu (cf. Sir 
30,4-6; 1 R 2,5-9). 

Le deuil se manifeste par les vétements déchirés, le jeüne, 
la négligence des soins de toilette, les chants de lamentation. 
Il dure normalement sept jours, mais peut étre prolongé dans 
les grandes circonstances jusqu'à trente jours. 


* On trouvera une description plus détaillée des coutumes de déuil dans 
R. DE Vaux, Les institutions de l'Ancien Testament, 1957, t. I, p. 93-100. 
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Le cadavre est mis dans une sépulture, qui rappellera le 
souvenir du défunt, ordinairement une sépulture de famille. Les 
enfants des patriarches accomplissent cette táche: Isaac et Israél 
pour Abraham (Gen 25,9), Jacob et Esaii pour Isaac, Joseph 
et ses frères pour Jacob (Gen 50,2-14). Le contact du cadavre 
entraîne une impureté rituelle; aussi les prétres et le grand prétre 
sont-ils exemptés plus ou moins complètement de l’obligation 
d'enterrer leurs proches (Lev 21,1-3.11). Mais cette impureté 
n'empêche pas l’ensevelissement d’être un acte de bienveillance 
et de charité à l'égard du mort, tout autant que l'aumóne faite 
aux vivants. Le livre de Tobie est une illustration de cette con- 
viction (Tob 1,17; 2,7; 12,12-13). Ben Sirah l’exprime didacti- 
quement (Sir 38,16). 

Le sort du défunt n'était pas indépendant de la sépulture. 
Telle était du moins la croyance des Babyloniens, qui nous est 
connue par l'épopée de Gilgamesh. Le héros, descendu au sé- 
jour des morts, où il interroge son ami Enkidu, mort avant lui, 
apprend de sa bouche la triste condition de certaines catégories: 
« Celui dont le cadavre est abandonné dans la plaine, son esprit 
n'a pas de repos dans les enfers. Celui dont l’esprit n'a personne 
pour lui rendre un culte, mange les restes de marmite et les dé- 
tritus des plats qu'on jette dans la rue »”. 

De telles idées ne sont pas exprimées aussi nettement dans 
l'Ancien Testament. Job aspire au shéol comme au lieu de la 
parfaite égalité entre tous (Job 3,18-19). Mais quelques textes 
poétiques laissent deviner que l’on admettait des différences de 
condition dans le royaume des morts en fonction d’une sépul- 
ture honorable, accordée aux héros ou refusée aux criminels (Is 
14,9-21; Ez 32,18-32). On gardait la persuasion confuse que le 
sort du défunt (quel qu'il soit exactement) est conditionné par 
Vattitude des vivants á son égard. Venue des lointains ancétres 
paiens, l'idée subsistait au fond des coeurs, alors méme qu'elle 
n'avait pas encore subi une élaboration qui la rendit parfaite- 
ment compatible avec la foi en Yahweh, le Dieu de l'alliance. 
Elle transparait au détour de quelques passages, déjà dépouillée 
d'allusions aux dieux infernaux. 


7 Traduction française de G. CONTENAU, L'épopée de Gilgamesh, 1939. 
Le texte cité se trouve tout à fait à la fin de l'épopée, dernières lignes de la 
tablette XII. 
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Le souvenir de cette origine permet de mieux comprendre 
le souci de la sépulture, qui s'affirme en toute clarté et si fré- 
quemment, soit chez les survivants, soit chez l’homme privé de 
descendance et qui veut néammoins assurer la survivance de sa 
mémoire (2 Sam 18,18; Sir 40,19). 

Sans qu'on explique pourquoi, brûler les ossements même 
d'un ennemi jusqu'à les réduire en chaux apparait comme un 
acte de cruauté sauvage, dont Dieu tirera vengeance (Amos 2,1), 
au méme titre que de la capture de prisonniers réduits en escla- 
vage (Am 1,6.9) ou le meurtre de femmes enceintes (Am 1,13). 
Les Philistins tranchent la téte de Saül et de ses fils, tombés dans 
la bataille et les exposent dans le temple de leur dieu Dagon, à 
Asdod (1 Ch 10,10); ils attachent les corps au rempart de Beth- 
Shán, à proximité du lieu du combat (1 Sam 31,10). Mais les 
habitants de Jabésh de Galaad, une ville délivrée jadis par Saül, 
dont c'était le premier exploit (1 Sam 11,1-11), viennent déta- 
cher les cadavres pendant la nuit et leur donnent une sépulture 
réguliére dans leur ville (1 Sam 31,13). Ils sont félicités de cette 
oeuvre de miséricorde par David (2 Sam 2,5-7), qui plus tard 
transférera les ossements dans la tombe familiale de Qish, père 
de Saül, au pays de Benjamin (2 Sam 21,12-14). 

Les grands massacres qui accompagnaient les coups d'état 
et l'assassinat d'un roi devenu impopulaire, comportaient l'aban- 
don des cadavres aux bétes, les chiens à l'intérieur des villes, 
les oiseaux de proie dans la campagne; c'est le sort de Jéroboam, 
de Basha, de Joram d'Israél et de leurs familles (1 R 14,11; 16,4; 
21,24; 2 R 9,36). Un seul fils de Jéroboam sera enseveli norma- 
lement, parce qu'il s'est trouvé en lui seul du bien, agréable à 
Yahweh (1 R 14,13; cf. Is 57,12). Mais le tyrannique Joiakim 
aura la sépulture d'un áne, dont la charogne était abandonnée 
aux chiens aux portes de la ville (Jer 22,19; cf. 16,4). Rispa veut 
épargner à ses fils un sort si cruel et veille sur leurs corps aprés 
leur exécution (2 Sam 21,10). 

Violer une sépulture est un tort grave que l'on inflige à celui 
qui y repose. Un chátiment supréme des adorateurs des astres 
sera que leurs ossements seront tirés de leurs tombeaux pour 
étre étalés sur le sol, face aux astres qu'ils ont servi leur vie du- 
rant, comme s'ils étaient contraints à perpétuité de continuer 
ce culte néfaste et insensé (Jer 8,1-2). Un roi à l'orgueil blasphé- 
matoire est finalement tiré de son sépulcre et jeté sur le rocher 
(Is 14,19). C'est un outrage que l'on se refuse à commettre en- 
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vers un mort dont la mémoire est respectée. Le roi Josias, qui 
avait profané l’autel de Béthel en brùlant sur lui des ossements 
anonymes (2 R 23,16.20), ordonne de laisser en paix la tombe 
du prophète de Juda qui avait annoncé á l'avance cette profa- 
nation (2 R 23,17). Il est remarquable que cette mesure de clé- 
mence soit rapportée à propos d'un prophète qui s'était bien acquit- 
té de la mission générale regue de Dieu, mais qui cependant avait 
contrevenu á une prescription particuliére, en acceptant l’hospi- 
talité pour un repas, et avait été tué par un lion en chátiment 
de sa désobéissance (1 R 13,20-32). On distinguait donc diverses 
gravités de fautes et un manquement particulier dans une vie 
de fidélité ne méritait pas un jugement rigoureux. 


D'autre part, les vivants sont encore liés par la solidarité 
avec les morts et il leur incombe de réparer et de chàtier les injus- 
tices commises par un défunt, pour éviter que le désordre qu'el- 
les ont provoqué ne rejaillisse finalement sur les survivants. 

Tel est le comportement de David à l'égard de Saül. Une 
famine, due probablement á la sécheresse (cf. 2 Sam 21,10), est 
attribuée par un oracle divin aux meurtres perpétrés par Saúl 
parmi la population de Gabaon, une petite ville au nord de Je- 
rusalem, malgré la garantie d'un antique serment de paix (Jos 
9,3-27). Le sang devait étre vengé par le sang (Gen 9,5). David 
livre dont sept descendants de Saül aux Gabaonites qui les exé- 
cutent devant Yahweh, c’est à dire devant son sanctuaire. A la 
suite de quoi Dieu se montre favorable envers le pays (2 Sam 
21,1-14). 

A cette occasion David rassemble les ossements de Saül et 
de Jonathan, précédemment ensevelis à Yabesh de Galaad, avec 
ceux des suppliciés et de tous les leurs dans le tombeau de fa- 
mille, au pays de Benjamin (2 Sam 21,12-14). Il unit dans sa 
conduite la justice et la miséricorde, dans le sentiment que les 
morts ne sont pas séparés rigoureusement des vivants et qu'il 
faut établir avec eux des relations fondées sur un ordre équi- 
table et la bienveillance. 


LA PRIERE POUR LES MORTS 


Si l’on aborde le texte tardif de 2 Mac 12,43-46 en ayant 
présents è l’esprit ces antécédents témoignant d'une valeur at- 
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tachée à la sépulture, on trouvera le sacrifice pour les morts beau- 
coup moins novateur qu'il ne semble au premier abord 8. 

Des partisans enrólés dans la guerre sainte sous le com- 
mandement de Judas Maccabée sont tombés dans un combat 
livré dans la plaine cótiére. Aprés le sabbat on vient relever le 
corps des soldats juifs pour les déposer dans le tombeau de leurs 
pères (2 Mac 12,39). Or on découvre sous les tuniques des morts 
des objets idolátriques dérobés précédemment dans la ville pa- 
ienne de Jamnia. Ce n'était pas nécessairement une adhésion à 
un culte polythéiste, mais c'était au moins une appropriation 
indue d'objets qui devaient exciter l'horreur, une convoitise de 
richesses impures, condamnée par la Loi (Deut 7,25-26; cf. 1 Ch 
14,12). Ces morts au champ d'honneur étaient donc dans une 
situation ambigué: d'une part, ils avaient donné leur vie pour 
laccomplissement d'un devoir sacré, la défense de leur patrie 
et de leur loi; ils s'étaient donc « endormis dans la piété »; d'au- 
tre part, ils avaient violé un point de la loi. Ils étaient donc com- 
parables au prophéte venu à Béthel pour maudire l'autel de Bé- 
thel, selon l'ordre regu de Dieu, mais qui avait contrevenu à 
ses instructions en acceptant l'hospitalité. C'était ce prophéte 
que Josias avait voulu expressément laisser reposer en paix dans 
sa tombe. 

Judas Maccabée estime qu'une trés belle récompense est ré- 
servée à ces patriotes fidéles et que néammoins un obstacle s'op- 
pose à ce qu'ils en jouissent lors de la résurrection. Il fait donc 
offrir un sacrifice pour les péchés (2 Mac 12,43). Il faut rétablir 
l'ordre violé par l'infraction à la loi, comme David l'avait ré- 
tabli dans le cas de Saül, qui avait fait périr injustement des 
Gabaonites par zéle pour Israél, mais à l'encontre d'un serment 
solennel (2 Sam 21,2-3). Le sacrifice est offert à Dieu, puisqu'il 
était l'offensé dans le cas des soldats voleurs d'idoles paiennes. 
De méme que David, aprés l'exécution des descendants de Saül, 
avait assuré le repos de toute la famille en réunissant les osse- 
ments de tous dans le tombeau des ancétres (2 Sam 21,12-14), 
de méme Judas espére qu'aprés le sacrifice expiatoire les soldats 
coupables jouiront de la résurrection future. 


8 Outre les commentaires, une étude catholique de ce texte se trouve 
dans E. O'BRIEN, « The Scriptural Proof for the Existence of Purgatory from 
2 Mac. 12: 43-45», Sciences Ecclésiastiques (Montréal), 1949, p. 80-108. 
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Ce texte sur le sacrifice en faveur des morts est considéré 
par plusieurs exégètes, notamment des juifs®, comme donnant 
une interprétation anachronique du geste de Judas. Selon eux 
la pratique de l'expiation pour les morts n'existait pas à l'épo- 
que supposée et elle a pris naissance dans le judaisme de la Dias- 
pora. Ce serait le narrateur, soit Jason de Cyrène déjà, soit l’abré- 
viateur responsable de la dernière rédaction, qui aurait prêté à 
Judas une mentalité qui n'était pas la sienne. Le sacrifice était 
destiné, en réalité, á préserver les survivants des conséquences 
du péché commis par les soldats morts, tout comme l'exécution 
des descendants de Saül avait pour but d'obtenir la cessation 
de la famine provoquée par les meurtres déjà anciens commis 
par le roi. 

Il n'est pas impossible qu'un livre biblique projette dans 
le passé une croyance ou une pratique plus récente. Les Chro- 
niques l'ont fait, comme le montre la comparaison avec les livres 
de Samuel ou des Rois. Toutefois dans le cas présent on peut 
faire observer que la conduite attribuée à Judas est dans le pro- 
longement de toutes les pratiques relatives à la sépulture et de 
la mentalité qui les inspirait: assurer le repos dans la tombe à 
ceux qui en sont dignes. S'il y a eu une certaine innovation, ce 
n'est pas impensable de la part d'un homme qui avait pris au 
début de la résistance une attitude neuve à l'égard du repos du 
sabbat, tel que le pratiquaient les plus zélés de leurs compatrio- 
tes: non pas se laisser abattre sans résistance, mais se défendre 
en cas d'attaque (1 Mac 2,36-41). 

Quoi qu'il en soit de la pensée méme de Judas, l'approba- 
tion trés explicite donnée par le narrateur au sacrifice expiatoire 
pour les morts n'emporta pas l'adhésion unanime des lecteurs. 
Des gloses marginales, ultérieurement introduites dans la phrase, 
témoignent l'une d'un désaccord total («c'est une chose super- 
flue et sotte de prier pour les morts»), l'autre d'une adhésion 
chaleureuse («sainte et pieuse pensée»). La comparaison atten- 
tive des recensions diverses du texte grec, de la teneur de la vieille 
version latine, de la construction différente d'une autre version 
latine incorporée à la Vulgate, montrent que deux réflexions 


* I. Levi, «La commémoration des âmes dans le judaïsme», dans Re- 
vue des Études juives, 29 (1894) p. 43-60; S. REINACH, « De l'origine des priè- 
res pour les morts», ibid. 41 (1900) p. 161-173. 
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contradictoires, qui interrompaient le cours régulier de la phrase, 
ont été reliées, plus ou moins habilement selon les cas, au con- 
texte général. L'une allait dans le sens des Sadducéens qui n'ad- 
mettaient pas la résurrection, l'autre dans le sens des Phari- 
siens qui y croyaient. Méme si l’on supprime ces deux gloses, 
il reste que le narrateur loue, mais dans un style moins surchargé, 
l'initiative de Judas et la pensée qui l'inspirait. 


CONCLUSION 


J'ai entendu ici méme dom Botte émettre l'idée que la li- 
turgie est un contrepoids et presque un contrepoison à une théo- 
logie trop conceptuelle. Permettez-moi de modifier légérement 
lexpression, de parler de contrepoint, pour insister sur l'har- 
monie cachée plus que sur l'opposition apparente. 

La liturgie, et d'une maniére plus large les rites tradition- 
nels, peuvent contenir des valeurs qu'une théorie plus ration- 
nelle ne sait pas bien encore ou ne sait plus exprimer. Sous l'An- 
cien Testament des coutumes de sépulture ou des formules sté- 
réotypées dans les hymnes, comme «faire descendre au shéol et 
en faire remonter », ont donné issue à une sourde conviction que 
tout n'était pas fini avec la mort, que les vivants restaient en 
communion active avec les défunts, que Dieu pouvait ressusci- 
ter ceux qui étaient couchés dans la tombe. 

Quand la foi en la résurrection s'est épanouie, quand le bou- 
ton presque imperceptible s’est déployé et a manifesté son con- 
tenu, alors les pratiques ancestrales ont pris une extension nou- 
velle. On s'est préoccupé de restaurer l’ordre troublé par les pé- 
ches des morts, non seulement pour qu'ils jouissent du repos 
sur leur couche funèbre ou que le contrecoup de leurs fautes ne 
pèse plus sur les vivants, mais pour qu'ils puissent accéder à la 
résurrection promise aux justes. La prière pour les morts re- 
cueille, en le transfigurant, le legs d’un lointain passé, legs qui 
n'avait jamais été totalement refusé, malgré quelques réserves 
partielles (Lev 19,27-28; Deut 14,1; 26,14). En se faisant bap- 
tiser pour les morts, les chrétiens de Corinthe prolongeront ou 
renoueront une tradition dont la trace peut étre suivie à tra- 
vers tout l'Ancien Testament (1 Cor 15,29). Ils attesteront in- 
consciemment la réalité d'une résurrection des morts niée par 
certains d'entre eux. . 

André-Marie DUBARLE, O.P. 


LES FUNÉRAILLES SELON LE RITE DE PÁQUES 
ET LES PRIERES POUR LES MORTS 
PENDANT LE TEMPS DE PÄQUES À L'ASCENSION 


A l’intérieur du thème général choisi pour la vingt et uniéme 
Conférence à Saint Serge de Paris, « La maladie et la mort du 
chrétien dans la Liturgie », une place est réservée à un problème, 
qui à première vue est à l'opposé de la maladie et de la mort: 
la joie Pascale. 

Cependant il y a deux raisons pour cette présence: la trans- 
formation de la peine et de la douleur en une jubilation est un 
fait réel et des plus caractéristiques pour la vie liturgique en 
Orient. Elle est très sensible, je dirais plus extériorisée, pendant 
la semaine de Páques, mais s'étend également sur toute la pé- 
riode comprise entre le Dimanche de Quasimodo et la veille de 
l’Ascension. Il faut souligner ici que durant toute l’année les ser- 
vices des morts se célèbrent en ornements blancs et non noirs. 

Deux raisons majeures commandent d’autre part la trans- 
formation liturgique qui concerne les rites funéraires: le désir 
de ne pas employer des chants de tristesse et de contriticn pen- 
dant le temps de la joie universelle et Je désir d'associer l’Eglise 
Triomphante des défunts dans l'espoir de la Résurrection, á la 
joie de l’Eglise souffrante ici-bas. 

Si, pendant la semaine de Páques, tous les offices et méme 
la liturgie de Saint Jean Chrysostome subissent des changements 
importants, le rite des funérailles, un des sacramentaux le plus 
riches en textes théologiques de l’Eglise Orthodoxe, devait suivre 
l’elan de la jubilation pascale. 

Il est á remarquer que les deux cycles, pascal et funéraire, 
ont été, sinon composés, du moins ont pris une forme poétique 
définitive gràce au grand hymnologue Saint Jean Damascène. 

Dans les textes que nous citerons, le thème de l’union des 
morts et des vivants sera constamment repris et la descente du 
Christ aux enfers avant la Résurrection et le salut des justes 
de l’Ancien Testament, formera un lien entre les deux parties 
de l’Eglise dans leur célébration de la fête des fêtes. 
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Nous étudierons en détail deux des rites des funérailles en 
laissant de cóté le deuxiéme, qui a été étudié par le Père A. Knia- 
zev, et le cinquiéme, celui des enfants, qui a été présenté par 
le Père Alexandre Nélidow, ainsi que les deux rites « abrégés »: 
«la panikhide » et la «litie », telles qu'elles se célèbrent de nos 
jours dans plusieurs Eglises Orthodoxes autocéphales. Nous les 
comparerons ensuite aux mémes rites entierement transformés à 
Pàques pour vous montrer clairement comment cette féte déter- 
mine toute la vie liturgique y compris les services des morts. 

Les quatre rites sont: celui des laics, celui des prétres, celui 
des évéques et celui des moines. Les évéques étant en méme temps 
prélats et moines en Orient, il fallait combiner les deux rites, 
mais, comme nous le verront, ils ne sont que partiellement ap- 
pliqués. 

Voici dans leurs grandes lignes les rites en dehors de la pé- 
riode pascale: 


ENTERREMENT DES LAICS 


Le service des morts comporte trois étapes: des que le dé- 
funt a été habillé et mis sur une table ou sur un lit, on célèbre 
«la panikhide », c'est á dire l’office des Matines abrégé, sans la 
lecture de l’Epitre et de l'Evangile et des béatitudes, le canon 
ne comportant que quelques chants. Ce service bref se répétera 
devant le lit du mort jusqu’à la mise en cercueil. Pour cette der- 
nière le prétre bénit la biére et on emporte alors le cercueil en 
chantant « Dieu Saint, Saint fort, Saint immortel, aie pitié de 
nous ». 

La deuxième partie de l'office commence à l'arrivée à l'église. 
C'est là que se déroulera la partie principale qui d’après la struc- 
ture présente des Matines-Orthros. 

Après le début d’usage, on lit le psaume 90 (souvent omis) 
et on commence le chant du psaume 119 en trois parties (fort 
abrégées) entrecoupées par de courtes litanies et par la prière 
qui se répètera plusieurs fois et qui fait partie de tous les offi- 
ces des morts: 


« Dieu des esprits et de toute chair, qui as terrassé la 
mort et vaincu le diable et qui as donné la vie au monde, 
Toi-méme donne le repos á l'áme de ton serviteur dé- 
funt dans un endroit clair, dans un endroit agréable 
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de rafraîchissement et de repos, d'oú est bannie toute ma- 
ladie, peine et soupir. Pardonne-lui toute faute qu'il a 
commis par la parole, par acte ou par pensée, car tu 
es bon et tu aimes les hommes, notre Dieu. Il n’y a 
pas d'homme sans péché, car tu es seul en dehors du 
péché, ta Vérité est une vérité éternelle et ta parole 
est la Vérité, car tu es la résurrection, la vie et le repcs 
de ton serviteur défunt, Christ notre Dieu, et nous te 
rendons gloire avec ton Père éternel et ton bon et vi- 
vifiant Esprit maintenant et toujours et dans les siècles 
des siècles. Amen ». 


C'est un des plus anciens textes de prières pour les défunts. 
Il a été étudié récemment par le Père Bruni. 
Suivent les tropaires précédés chacun de l’invocation: 


«Tu es béni, Seigneur, enseigne-moi tes jugements ». 


«Le choeur des saints a trouvé la source de la vie 
et la porte du paradis. Que je trouve aussi le chemin 
de la pénitence. Je suis la brebis perdue. Appelle-moi, 
Sauveur, et sauve-moi ». 


«Vous qui avez préché l’Agneau divin et qui avez 
été immolés comme des agneaux et qui étes parvenus 
à la vie sans vieillesse et éternelle, saints martyrs, priez 
avec instance pour le pardon de nos péchés ». 


«Vous qui dans la vie avez suivi la voie étroite et 
pénible et avez porté votre croix comme un joug et qui 
m'avez suivi dans la foi, venez, jouissez des honneurs 
et des couronnes célestes que je vous ai préparées ». 


« Je suis l’image de ta gloire inneffable, méme si je 
porte les blessures de mes péchés. Aie compassion pour 
ta créature, purifie-moi par ta miséricorde et accorde- 
moi la patrie désirée en me faisant de nouveau habitant 
du paradis ». 


«Tu m'as créé jadis du néant et tu m'as honoré 
de ton image divine, mais à cause de la transgression 
de tes commandements tu m'as fait retourner á la terre 
d’où je fus pris. Raméne-moi à ta ressemblance et fais- 


moi retrouver mon ancienne beauté ». 


« Donne le repos, mon Dieu, à ton serviteur et place-le 
dans le paradis, là où sont les choeurs des saints et où 
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les justes brillent comme des étoiles. Donne au défunt 
le repos en lui pardonnant ses péchés ». 


« Gloire au Père et au Fils et au Saint-Esprit: louons 
d’une juste manière la triple Lumière d'une seule Divi- 
nité en proclamant: “Tu es saint, Père Eternel, et ton 
Fils coéternel et ton Esprit-Saint divin”. Eclaire-nous 
qui te servons dans la foi et épargne-nous le feu éternel ». 


« Maintenant et toujours et dans les siècles des siècles: 
réjouis-toi, qui as enfanté Dieu dans la chair pour le 
salut de tous et par laquelle le genre humain a retrouvé 
le salut. Par toi nous retrouvons le paradis, Mère de 
Dieu, pure et bénie ». 


Ces tropaires, qu’on attribue à Saint Jean Damascéne, sont 
une prière pour le défunt, un appel de l’äme de ce dernier et une 
proclamation de la foi au salut éternel. C'est l'image divine à la 
ressemblance de laquelle l'homme a été créé et qui a été obscur- 
cie par le péché, que le défunt désire retrouver. 

Aprés la lecture du psaume 51 commence le chant du « Ca- 
non», partie trés importante de l'office des morts. Le canon est 
un ensemble de neuf chants avec des tropaires intercalés et le 
Magnificat. Il fait partie des Matines en général. Nous ne don- 
nons que quelques extraits typiques de ce canon, attribué à St 
Théophane le Marqué, pour mettre en évidence le fait qu'il ne 
pouvait pas figurer dans l’office du temps pascal. Théophane, 
évéque de Nicée, fut avec son frére St Théodore un défenseur 
des saintes images. Il fut persécuté et marqué sur le front d'une 
inscription injurieuse, d’où son nom de « Marqué». Il composa 
145 «canons » (mort vers 850). 

Si le canon des défunts est une oeuvre poétique de Théo- 
phane, il comporte des éléments beaucoup plus anciens par ses 
nombreuses mentions de martyrs-intercesseurs. Durant les pre- 
miers siècles chrétiens les offices se célébraient souvent sur les 
tombeaux des martyrs et le culte de ces derniers prévalait telle- 
ment sur la mémoire des autres saints, que jusqu'á nos jours 
le tropaire (hymne) de tous les Saints les mentionne uniquement. 

Les tropaires sont introduits par l'invocation: « Donne le 
repos à ton serviteur ». 

Voici quelques textes tirés de ce canon, qui montrent que 
son but est d'un cóté la glorification des martyrs les plus repré- 
sentatifs de l'Eglise Triomphante, et par cela méme intercesseurs 
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les plus qualifiés pour les défunts et, d'autre part, une supplique 
adressée au Seigneur en vue du pardon des péchés. Ces deux thè- 
mes ne pouvaient faire partie des offices de Pàques. 


«Dans les demeures célestes les héroiques martyrs 
te supplient, Ó Christ, d'accorder des biens éternels à 
celui que tu a rappelé de la terre ». 

«Tu m’as créé en tant qu'habitant et cultivateur du 
paradis, mais tu m'as chassé á cause de la non obser- 
vation de ton commandement. Donne le repos à l’äme 
de ton serviteur ». 


«Les martyrs qui ont souffert pour toi, créateur de 
la vie, et qui ont été ornés des couronnes de la victoire, 
donnent á ceux qui sont morts la délivrance éternelle ». 


« Accepte celui qui chante ta divine puissance et que 
tu as regu venant de la terre en le faisant enfant de la 
lumiére et en le purifiant des ténèbres du péché. Toi 
qui es clément ». 


« Cloué sur la Croix, tu as amené vers toi les choeurs 
des martyrs qui ont imité ta passion. Donne, nous te 
prions, le repos á celui qui est mort ». 


Après le sixième chant du «canon» sont placés le « konta- 
kion » et « l’ikos », hymnes qui font partie de tous les offices des 
morts, méme les plus abrégés comme la «litia ». 


«Avec les saints donne le repos, è Christ, à l'áme 
de ton serviteur lá où il n'y a ni ınaladie, ni peine, ni 
lamentation, mais la vie sans fin». 


«Tu es seul immortel, qui as créé et formé l’homme. 
Nous qui sommes terrestres, nous sommes formés de 
terre et nous retournerons á la méme terre, comme tu 
l'as ordonné, Toi, qui m'as créé et m'as dit: “Tu es la 
terre et tu iras á la terre”, où nous hommes irons tous, 
en chantant l'hymne funéraire. Alléluia ». 


Le canon est suivi de 8 chants, exécutés selon les huit tons 
et composés par St Jean de Damas, qui est également l’auteur 
des huit offices du Dimanche, qui suivent ces mêmes «tons ». 

Après la lecture des béatitudes, entrecoupées par des stro- 
phes, le diacre ou le chantre proclame la graduel: « Bienheureuse 
est la voie que tu prends aujourd'hui, âme, parce qu'une place 
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de repos t'est préparée ». Suit la lecture de l'Epitre aux Thessa- 
loniciens I, aux chapitre IV, versets 13-18, et de l'Evangile selon 
St Jean dans le chapitre V, versets 24-30. L'office se termine 
par une litanie et les chants des adieux, pendant lesquels tous 
vont s'incliner devant le cercueil et baiser la croix ou une image 
sainte qui y est déposée; puis on chante: « Mémoire éternelle ». 

Le départ de l’Eglise se fait avec le chant de « Dieu Saint, 
Saint Fort, Saint Immortel », comme à l’arrivée. Le prêtre bénit 
la tombe au cimetière. En dehors de ces trois cérémonies il y a 
la déposition d’une couronne en papier avec une image sainte 
au front du défunt et la lecture de l’absolution, dont on met le 
texte dans la main du mort. Ceci se passe ordinairement á la 
maison mortuaire, parce que le cercueil est fermé dés ce mo- 
ment du départ du domicile. En Russie, avant la Révolution, 
celui-ci restait ouvert à l’église tout au long de l’office, on don- 
nait le baiser sur le front du défunt et le prêtre lisait l'absoute 
à la fin de l'office. 


ENTERREMENT D'UN LAIC PENDANT LA SEMAINE 
DE PÁQUES 


Le rituel comporte un préambule qui explique pourquoi l'of- 
fice des morts doit comporter des changements. Ces changements 
d'ailleurs sont tellement importants qu'on doit plutót mention- 
ner ce qui reste du rite ordinaire. Voici le préambule pour les 
cinq rites: 

«Il faut savoir que si quelqu'un meurt à la Sainte 
Páque ou un des jours de là semaine pascale, avant 
le Dimanche de Thomas, on chante peu de ce qui est 
chanté ordinairement, vu la grandeur et l'honneur de 
la lumineuse féte de la Résurrection, parce que c'est 
une féte de joie et non de lamentations. Comme nous 
ressusciterons tous en Christ, dans l'espoir de la Résur- 
rection et de la vie éternelle, par cette méme Résurrec- 
tion du Christ les morts passent des peines de ce monde 
vers la joie et le bonheur et l'Eglise l'annonce dans 
des chants de résurrection. Par une petite partie des 
chants, des litanies et par des priéres propres aux morts, 
nous sommes informés que le défunt est mort en péni- 
tence. S'il n'a pas fait de bien à cause de ses péchés, 
il est libéré par les priéres de l'Eglise ». 
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Le peuple russe croyait fermement que celui que Dieu a 
rappelé la semaine de Páques allait au paradis sans jugement. 

La joie pascale en Orient, et en particulier en Russie, était 
un des traits les plus frappants de la vie du peuple. Ce n'est pas 
seulement la «fête des fêtes», mais vraiment la fête de récon- 
ciliation, quand tous les differents humains sont oubliés. Aux 
offices de Páques le tropaire « Christ est ressuscité des morts, 
par sa mort il a vaincu la mort et donné la vie á ceux qui étaient 
dans les tombeaux », est répété des dizaines de fois. On se donne 
le baiser de paix en disant: « Christ est ressuscité — en vérité 
il est ressuscité ». On ne peut pas concevoir que des chants de 
tristesse ou de pénitence se mélent á cette joie générale. 

Les offices des obséques, que ce soit celui des laics, ou bien 
celui des prétres et évéques et méme celui des moines, sont rem- 
plis de cette joie pascale, de cette foi en la Résurrection qui est 
vraiment une certitude. 

Si l’office des Matines de Páques, qui forme la trame de l’of- 
fice de l’enterrement durant la semaine pascale, a trouvé sa forme 
définitive grâce à St Jean Damascène (1754), la célébration li- 
turgique de la féte remonte aux premiers siècles chrétiens. Nous 
avons toute une série de travaux qui traitent de ce problème 
et qui concernent d'un cóté le plus ancien texte pascal: « L’ho- 
mélie de Pâques de Méliton de Sardes » du IIIe siècle, mais aussi 
l'ensemble du probléme. Il nous suffit de mentionner les oeuvres 
de Michel Testiez, Cologne-Genève 1960; de Joseph Blanc, Fri- 
bourg 1963; les deux études de Dom Odo Casel: « Art und Sinn 
der ältesten christlichen Osterfeier » (Jahrbuch der Liturgiewis- 
senschaften 1934) et « La féte de Páques dans l’Eglise des Peres », 
Paris 1963; A. Raes: « La resurrezione di Gesù Cristo nella Li- 
turgia Bizantina », Gregoriana 1939; ou enfin les deux volumes 
de Kilian Kirchhoff: « Osterjubel der Ostkirche », Miinster 1940 
et 1961. 

Les chants de Páques sont liés, en dehors de la Résurrec- 
tion, à la descente á l’enfer du Christ et les plus anciennes icó- 
nes de la féte ne tentent pas de reproduire le mystère qui ne fut 
vu par personne et s'était accompli la nuit, mais montrent le 
Sauveur ramenant par la main les justes de l'Ancien Testament 
à travers les portes brisées de l’enfer. 


Cette question fut récemment étudiée par H.-J. Schulz: « Die 
Höllenfahrt als Anastasis, eine Untersuchung über Eigenart und 
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dogmengeschichtliche Vorausetzungen byzantinischer Osterfróm- 
migkeit », Zeitschrift fiir katholische Theologie, Band 81 (1959). 


OFFICE D'ENTERREMENT LA SEMAINE DE PAQUES 


A la levée du corps on chante le tropaire: « Christ est ressus- 
cité » et ses strophes: « Que Dieu se lève et que ses ennemis se 
dispersent. Que ceux qui le haissent fuient devant sa face ». 
«Comme se dissipe la fumée, qu'ils se dissipent, et comme fond 
la cire en présence du feu, ainsi périront les pécheurs loin de la 
face de Dieu et les justes seront dans la joie ». « Voici le jour qu'a 
fait le Seigneur. En ce jour livrons-nous à la joie et à l’allégresse ». 
Elles sont suivies d’une litanie et de la prière: « Dieu des esprits... ». 

A Véglise on commence également par le tropaire et les stro- 
phes comme á tous les offices de la semaine pascale. Suit le Ca- 
non Pascal de St Jean Damascène, qui remplace celui de St Théo- 
dore le Marqué. Nous en donnons quelques extraits: 


« Jour de la Résurrection. Rayonnons de joie, peu- 
ples. Pàque du Seigneur. C’est de la mort à la vie, c'est 
de la terre au ciel que le Christ-Dieu nous a transférés, 
nous qui chantons cette hymne triomphale ». 

«Que les cieux se réjouissent, que la terre soit dans 
l’allegresse, que le monde soit en féte, le visible et l’in- 
visible, car il est ressuscité le Christ, l’éternelle joie ». 

« Maintenant tout est rempli de lumière, ciel, terre 
et enfers. Que toute créature féte la Résurrection du 
Christ, notre force ». 

« Témoins de ton immense miséricorde, ceux qui 
étaient retenus par les chaînes de l’enfer, se hátaient 
d'un pas joyeux vers la lumière, ö Christ, applaudissant 
la Pàque éternelle ». 

«Tu es descendu au plus profond de la terre, et tu 
as brisé les verrous éternels retenant les captifs, ô Christ, 
levé du tombeau ». 

« Voici le jour insigne et saint, unique dans les se- 
maines, roi et seigneur des jours, féte des fétes, solen- 
nité des solennités, dans lequel nous bénissons le Christ 
dans tous les siècles ». 

« Illumine-toi, illumine-toi, nouvelle Jérusalem, car la 
gloire du Seigneur s’est levée sur toi. Exulte et pare-toi, 
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Sion. Et toi, Mère de Dieu, réjouis-toi en la Résur- 
rection de ton Fils ». 


Méme la lecture du Nouveau Testament est différente. On 
lit l'Evangile de Mathieu XXVIII, 16-20. 

Les trés beaux tropaires des défunts, pendant le chant des- 
quels on fait l'encensement, sont remplacés par ceux des diman- 
ches, ce qui est regrettable, parce que les premiers contiennent 
des pensées d'une grande beauté spirituelle. Voici le texte des 
tropaires du dimanche: 


«Tu es béni, Seigneur, enseigne-moi tes jugements: 
le peuple des anges fut étonné en voyant que tu étais 
compté parmi les morts, tandis que tu anéantissais la 
force de la mort, réveillais Adam et libérais tous ceux 
qui étaient aux enfers ». 

« Pourquoi, disciples, mélez vous les larmes á la myr- 
rhe? L'ange qui resplendit au tombeau disait aux fem- 
mes: “Voyez vous-mémes le sépulcre et comprenez que 
le Sauveur est ressuscité” ». 

« De grand matin les femmes myrrhophores courajent 
en pleurant vers ton tombeau, mais l'ange se présenta 
à elles et leur dit: “Le temps des lamentations est passé, 
ne pleurez pas, mais annoncez la résurrection aux apó- 
tres” ». 

« Les femmes myrrhophores vinrent en pleurant vers 
ton tombeau, Sauveur, mais elles entendirent l'ange qui 
leur disait: “Pourquoi comptez vous le vivant parmi 
les morts? Il est ressuscité du tombeau comme Dieu” ». 

« Adorons le Père, le Fils et le Saint-Esprit, la Sainte 
Trinité en une seule substance en proclamant avec les 
séraphins: “Saint, saint, saint est le Seigneur” ». 

«En enfantant celui qui donne la vie, tu as libéré 
Adam du péché, tu as donné la joie à Eve à la place 
de sa peine. Celui qui a pris chair de toi, Dieu et hom- 
me, a dirigé ceux qui ont péché vers toi». 


L'office se termine par les chants de Pâques: « Que Dieu res- 
suscite et que ses ennemis se dispersent... », et les adieux au dé- 
funt. Les chants qui restent les mêmes sont: « Avec les’ saints 
donne le repos...» et: « Mémoire éternelle ». 
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OFFICE DE L'ENTERREMENT DES PRÉTRES ET DES 
ÉVÉQUES ET SON ADAPTATION AUX NORMES PASCALES 


L’office d’enterrement des prétres a été étudié par le Père 
A. Kniazev. Il est un des plus longs de ceux qu’on célèbre dans 
les églises orthodoxes. La liturgie des défunts est suivie de la 
cérémonie mortuaire proprement dite. Elle comporte, en dehors 
de lectures et de chants complémentaires, dix péricopes du Nou- 
veau Testament au lieu de deux. Ce sont: 1) I Thessaloniciens 
IV, 13-17 et Jean V, 24-30; 2) Romains V, 12-21 et Jean V, 17-24; 
3) I Corinthiens XX, 1-11, et Jean VI, 35-39; 4) I Corinthiens 
XV, 20-28 et Jean VI, 40-47; 5) Romains XIV, 6-9 et Jean VI, 
48-54. Le « canon » est celui du Samedi Saint en ce qui concerne 
les «Irmos» qui ont été composés par la moniale Cassia. Les 
tropaires, dus à St Marc, évêque d'Idrée, et à St Côme, évêque 
de Maioum, sont remplacés par ceux des morts, dont l’auteur 
est St Jean Damascène. 

Entre le 6e et le 7e chant du «Canon» sont intercalés 
24 prières, improprement appelées «ikos», du moine Anastase, 
qui se terminent chacune par un Alléluia chanté. 

Au moment où on transporte le cercueil et lors de la proces- 
sion autour de l’église on chante les «irmos» du Grand Canon 
de St André de Créte. Pendant la Semaine de Páques il est entié- 
rement transformé comme tous les autres services des défunts. 

L'office d'enterrement des évêques est en pratique celui des 
prêtres mais plus solennel. Il y avait un rite spécial qui a été 
supprimé par Pierre le Grand en Russie, lors de la réforme ec- 
clésiastique de 1721. L'empereur dans son « Règlement ecclésias- 
tique », oeuvre de Théophane Prokopovitch, désirait enlever au 
clergé tous ce qui pouvait l’imposer au peuple, l’abaisser et en 
faire des fonctionnaires de l’Etat chargés du service des âmes. 
Ce n'est que tout récemment en 1963 que l'archevêque Modeste 
du Patriarcat de Russie composa un rite spécial qui fut accepté 
par les évêques russes. 

Pendant la semaine de Pâques le rite de l’enterrement des 
évêques subit les mêmes changements que celui des laïcs, et nous 
avons en ce sens deux textes intéressants qui nous donnent des 
détails sur ce que fut en réalité cette cérémonie transformée. 

Le premier eut comme auteur le Métropolite Philarète de 
Moscou et fut établi à l’occasion de la mort de Mgr Cyrille, arche- 
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véque de Podolie, dont les obsèques furent célébrés le lundi de 
Páques, le 31 Mars 1841. 

Le second est très récent et a été établi par l’archiprétre 
Alexandre Tchékan d’après les textes précédents, pour les obsè- 
ques de Mgr Méthode évêque coadjuteur de l’archevêque Ortho- 
doxe Russe en Europe Occidentale (juridiction du Patriarcat de 
Constantinople) qui eurent lieu à la cathédrale St Alexandre 
Nevsky à Paris, 12 rue Daru, le Mercredi de Pâques 17 Avril 1974. 

Etant donné que les textes de l'enterrement des évêques 
sont moins connus, nous croyons utile de donner des indications 
bibliographiques: signalons en tout premier lieu les travaux du 
professeur Nicolas Krasnoseltzev, qui étudia en 1881-82 les ma- 
nuscrits slavons des XIe-XVIe siècles de la Bibliothèque Vati- 
cane et puis ceux du Mont Athos. A.A. Dmitrievsky en profita 
largement pour sa monographie: « Histoire des offices divins or- 
thodoxes » (1889). La deuxième étape fut l'étude des manuscrits 
du monastère de Solovki sur la Mer Blanche, dans l'extréme Nord 
de la Russie. Ces manuscrits étaient déposés à la bibliothèque 
de l’Académie de Théologie de Kazan. Si le rite de l’enterrement 
des évêques ne se fixa définitivement qu'au XVIIe siècle, nous 
trouvons des priéres spéciales dans l'Euchologium Barberini du 
VIITe-IX* siècle. En Russie un rite spécial était employé depuis 
le XVIe siècle et en 1623 on imprima à Moscou le texte, com- 
posé par le moine bulgare Erémie. Ce texte fut cependant sup- 
primé par ordre du Patriarche Ioasaph en 1639. Depuis Pierre 
le Grand on n'employa que les textes qui correspondaient à ceux 
de l'enterrement des prêtres, jusqu’au moment où Mgr Manuel 
Lemechevsky proposa son texte auquel il avait travaillé durant 
10 ans de 1950 à 1960. Ce dernier fut accepté par le Patriarcat 
le 13 Décembre 1963. Il comporte plus de citations des Evan- 
giles et des épitres. 

Le livre le plus complet sur cette question est celui de A.A. 
Dmitrievsky, qui traite des rites de la Semaine Sainte et de Pá- 
ques (I vol. 1888, II vol. 1895, Saint Pétersbourg). 

Les deux rites, celui de 1841 et celui de 1974, sont à peu 
de chose prés semblables. Le principe de remplacement de toutes 
les priéres et de tous les chants de douleur ou de lamentation 
par ceux de joie pascale est le méme que dans le rite de l'enter- 
rement des laics la semaine de Páques. | 
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ENTERREMENT DES MOINES 


Un rite special existe pour l’enterrement des moines. Il est 
également transformé pendant la semaine de Pàques. 

Le rite d'enterrement des moines est beaucoup plus court 
que celui des prétres et méme que celui des laîcs et comporte 
des prières et des chants qui ont trait à l’ascèse monacale et à 
la vie du moine. Le rite pascal contient les mémes chants que 
les autres rites de cette période. 

Une question s'était posée depuis longtemps aux autorités 
ecclésiastiques á propos de l’enterrement des diacres. D’apres la 
régle générale on devrait suivre le rite des laics, mais le diacre 
occupe une grande place dans la vie liturgique: il dessert l’autel, 
est l'intermédiaire entre le peuple et l’officiant et il est l'aide im- 
médiat du prétre. Il était donc tout á fait normal que son enter- 
rement se rapproche plutòt de celui des prétres que de celui 
des laics. 

Aucune décision définitive et générale n'a été prise quant 
à ce problème et en Russie une pratique plutót étrange s'était 
établie, qui prenait comme point de départ non une norme li- 
turgique, mais le désir de la famille. Si les proches demandaient 
un enterrement selon le rite des prétres, on admettait qu'il se 
fasse, en omettant les prières qui correspondent spécialement au 
sacerdoce et aux fonctions sacrées du prétre. Le Grand Rituel 
du Métropolite Pierre Mohila du XVIIe siècle accorde aux diacres 
l’honneur d’obsèques selon le rite des prêtres, mais avant la Ré- 
volution de 1917 il fallait demander chaque fois une autorisa- 
tion de l’ordinaire. 

Le rite d'enterrement des moines s'applique á l'ensemble du 
clergé régulier, que ce soit un moine, un hiéromoine (prétre- 
moine), un higoumène (prieur), ou un archimandrite (abbé d'un 
grand monastère). 


ENTERREMENTS DANS LA PÉRIODE QUI VA DU DI- 
MANCHE DE ST THOMAS A LA VEILLE DE L’ASCENSION 


Les changements dans les rites d'enterrement qui ont lieu 
entre le Dimanche de St Thomas, appelé dans l'Eglise Ortho- 
doxe Dimanche d'Antipáque ou du Renouveau, parce qu'il est 
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consacré à l'épreuve de méfiance et d'absence de foi dans la ré- 
surrection de l'apótre et de sa conversion, et le jour dit « fin de 
Páques », la veille de la féte de l’Ascension, sont communs á tous 
les offices. Au début on chante le tropaire pascal et certaines 
priéres sont remplacées par des textes qui correspondent á la 
célébration de la féte, mais il y a un jour spécialement consacré 
à la commémoration des morts, quand ceux-ci sont associés á 
la grande joie de la féte des fétes. 

C'est le Mardi (dans certaines régions le Lundi) de la se- 
maine de St Thomas que les orthodoxes vont dans les cimetiè- 
res pour chanter le tropaire de Páques sur les tombes de leurs 
proches, y déposer un oeuf peint en rouge et associer ainsi les 
morts á la joie des vivants. Ce jour est appelé « Radonitsa » — 
c'est à dire «jour de joie ». 

La coutume des oeufs peints en rouge, que les orthodoxes 
se donnent mutuellement à Pâques, remonte à l'antiquité et est 
liée à la légende selon laquelle Ste Marie Madeleine serait allée 
à Rome et aurait présenté à l'Empereur Tibére un oeuf rouge, 
en tant que symbole de la vie cachée dans un tombeau et du 
sang versé sur la croix. 

En résumant ce que nous avons dit, nous pouvons conclure 
que la fête de Pâques a une incidence extrêmement importante 
sur toute la vie liturgique et transforme entièrement la plupart 
des offices, qui, à la place de la contrition et de la tristesse, sont 
remplis de joie et de jubilation. 

D'autre part, les textes des offices de Pâques soulignent 
l'unité de l'Eglise triomphante et de celle qui peine sur cette terre 
et associent les deux à la même célébration. 

Je termine en citant les paroles du pasteur Marc Boegner, 
Président de la Fédération Protestante de France, prononcées 
lors de la première réunion Oecuménique à l'Eglise Roumaine 
de Paris en 1944 avec assistance de catholiques, d'anglicans et 
de réformés. En montant en chaire ce jour á la fin des Vépres 
il a dit: « Malgré tout ce qui nous sépare des orthodoxes dans 
notre culte, nous admirons comment ils célèbrent et anroncent 
la Résurrection du Seigneur ». 


Professeur Pierre KOVALEVSKY 
Doyen de l'Institut de Theologie St Denis de Paris 
Chargé de Conférences à Paris III (Sorbonne Nouvelle). 


LA MORT DU PRÉTRE D’APRES LE « TREBNIK » SLAVE 


La pratique liturgique actuelle des Eglises slaves de rite by- 
zantin, celle de l’Eglise orthodoxe russe en particulier, connaît 
quatre offices distincts de funérailles: celui des laics, celui des 
moines, celui des enfants de moins de sept ans et celui des pré- 
tres. L’office des funérailles sacerdotales est le plus long des quatre. 
C'est aussi celui dont le contenu est le plus complet au point 
de vue théologique. C’est en effet dans l’office des funérailles sa- 
cerdotales que le «Trebnik » a rassemblé et a exprimé, parfois 
avec un grand art littéraire, ses idées non seulement sur la mort 
du prétre mais aussi sur la mort en général. Notre étude aura 
pour objet cet office de funérailles du prétre. Nous en analyse- 
rons la structure liturgique ainsi que le contenu religieux des 
diverses pièces qui le composent, pièces dont certaines figurent 
dans les différents offices pour les morts, alors que beaucoup 
d'autres ne se trouvent que dans cet office particulier. Nous exa- 
minerons ensuite l’apport doctrinal de cette très longue fonction 
liturgique que certaines Eglises de rite byzantin, — dont l'Eglise 
orthodoxe russe, — ont pris coutume de célébrer lorsqu'un prétre 
meurt et lorsque la communauté porte son corps en terre. 


I. 


Si nous avons employé le terme d'apport doctrinal, c'est 
pour rappeler que cet office est de création relativement récente. 
La liturgie byzantine, en effet, n'a vu apparaitre qu'au XIV® 
siécle un rite de funérailles particulier aux prétres. Avant cette 
époque les monuments liturgiques byzantins ne renfermaient pas 
un tel office, tout comme ils ignoraient les rites de funérailles 
particuliers pour les laics, les moines et les petits enfants. lls 
ne contenaient qu'un seul office de funérailles, commun à toutes 
les catégories de défunts et se rapprochant beaucoup de l'actuel 
office de funérailles des moines. En dehors de cet office com- 
mun il y avait des priéres appropriées pour chaque catégorie 
particuliére de morts: moines, laics, prétres, évéques, petits en- 
fants. Elles constituaient des piéces mobiles que l'on introdui- 
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sait dans le cadre de l'office commun en rapport avec la caté- 
gorie particuliére de défunts dont relevait le mort pour lequel 
on célébrait l’office. L’office de funérailles particulier aux laîcs 
apparut dans l'Eglise de Constantinople au XIVe siècle. Les off- 
ces de funérailles particuliers aux prétres et aux enfants de moins 
de sept ans ne s'y rencontrent qu'à partir du XVe s.1. Les cho- 
ses se présentaient de la même façon dans l'Eglise russe: au début 
il n'y avait qu'un seul office, celui des moines, et qui servait d'of- 
fice commun pour tous les défunts; le rite de funérailles sacer- 
dotales n'apparut chez les Russes qu'au XV* s. et celui des pe- 
tits enfants qu'au XVI? s. 2. Il en fut de méme dans l'Eglise de 
Géorgie, mais l'apparition d'offices de funérailles particuliers pour 
différentes catégories de défunts y est un phénomène beaucoup 
plus tardif: jusqu'au XVIIe siècle les textes liturgiques géorgiens 
ne connaissaient qu'un seul office intitulé «office á célébrer aux 
funérailles d'un mort», tandis que les quatre offices différents 
que l’on y connait aujourd’hui n’y sont apparus qu’à la fin du 
XVIIe s. 3, 

Nous n'entrerons pas en detail dans l’historique de l’office, 
nous contentant de renvoyer le lecteur intéressé á la these ma- 
gistrale de V. Bruni 4. Ici nous dirons qu'à notre avis l'office des 
funérailles pour prétres a sans doute été composé pour la pre- 
mière fois à Constantinople sous le patriarcat de Philothée. Ce 
patriarche, qui a occupé le siège de Constantinople de 1354 à 
1355, puis de 1362 à 1376, et qui a canonisé Grégoire Palamas, 
est en effet connu comme auteur d'ouvrages non seulement théo- 
logiques ou exégétiques mais également liturgiques 5. Par ailleurs 


t Manuscrit de la Bibliothèque Dionysate du Mont Athos N° 450 et 
Euchologe du Monastère Saint-Sabbas, DMITRIEVSKY, EbyoAéyta, pp. 331, 41. 
V. aussi KEKELIDZÉ, Monumenis liturgiques géorgiens, Tiflis, 1908 (en russe), 
pp. 456-459. 

2 ODINTZOFF, Ordonnément du culte communautaire et privé dans l'an- 
cienne Russie avant le XVIe s., (en russe), p. 294; v. aussi Mansvérov, Le 
métropolite Cyprien et son activité liturgique, Moscou, 1882 (en russe), pp. 194- 
202; v. de même KEKELIDZÉ, op. cit., p. 456. 

3 V, KEKELIDZÉ, op. cit., p. 456. 

4 V. BRUNI, I funerali di un sacerdote nel rito bizantino, Jérusalem, 1972. 

5 P.G. t. 151 et 154. V. aussi A. LÉBÉDEV, Essais sur l'histoire de l'Eglise 
byzantine orientale du XIe s. au milieu du XVe s. (en russe), dans l'Appen- 
dice à l'Edition de la traduction russe des Oeuvres des Pères de l'Eglise pour 
l’année 1891, Moscou 1891. 
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son temps a été marqué pour Byzance, déjà proche de sa fin, par 
un dernier renouveau qui s'est manifesté tant dans le domaine 
de la spiritualité, de la pensée et des arts que dans celui de la créa- 
tion liturgique. Pour ce qui est de l’Eglise russe, on peut affir- 
mer avec certitude que l’adoption d’un office particulier pour 
les funérailles d'un prêtre est en rapport avec l'activité liturgi- 
que du métropolite Cyprien. Ce dernier a occupé le siége prima- 
tial de Russie de 1380 à 1406 et a été canonisé par l'Eglise russe 
en 1472. Disciple, ami et protégé de Philothée, c'est par ce der- 
nier qu'il a été ordonné évéque et a fortement contribué au pas- 
sage de l'Eglise russe du Typicon de Constantinople à celui de 
Jérusalem. Il a aussi beaucoup fait pour la révision des livres 
liturgiques russes et a corrigé lui méme, en les mettant en ac- 
cord avec la pratique grecque et orientale, certaines acolouthies 
du « Sluzebnik » et du « Trebnik », car l'un de ses soucis particu- 
liers a été précisément l'harmonisation des livres russes avec ceux 
que l'on recevait de l'Orient et la conformisation des différents 
rites avec les prescriptions du Typicon de Jérusalem *. 
Indiquons également que l'office, une fois apparu, a connu 
plusieurs rédactions ou variantes tant à Constantinople qu'en 
Russie. Il a connu également certains rites qui n'existent plus 
aujourd'hui. Ainsi une rédaction grecque du XVe s. prévoit pour 
un prêtre décédé la cérémonie de l'«enthronion », qui ne sub- 
siste plus que dans le cérémonial des funérailles des patriarches 
orientaux. Une autre rédaction grecque du XVe s. prescrit une 
acolouthie qui comprend: la lecture de l'Hexapsalme ”, le chant 
de tropaires, d'antiphones et de stichéres de saint Jean le Da- 
mascéne, la psalmodie du psaume 118 (kathisme 117), le chant 
des ikos, le tout entrecoupé par la lecture de 14 péricopes évan- 
géliques, dont les 12 évangiles de la Passion. La méme rédaction 
prescrit ensuite la célébration de la liturgie eucharistique, au 
cours de laquelle a lieu une 15-ème lecture de l’Evangile; puis 
au chant du grand canon de saint André de Crète le corps est 
porté processionnellement en terre et lá on lit une 16-ème péri- 
cope évangélique. Une autre rédaction grecque, qui est du XVI? s., 
prévoit une célébration qui, comme dans la rédaction précédente, 


* V. MANSVÉTOV, of. cit. 
7 Il s'agit des psaumes 3, 37, 62, 87, 102, 142 qui se trouvent groupés 
au début de l’orthros actuel. 
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semble vouloir reproduire la structure de l’office des Saintes Souf- 
frances, c'est à dire de l’orthros du Grand Vendredi. On y trouve, 
en effet, l'orthros avec la psalmodie de tout le Psautier, le ka- 
thisme 177, une partie antiphonaire, avec stichères de saint Jean 
le Damascène pour les huit tons et avec lecture de huit épîtres 
et de huit Evangiles. Après le 8° Evangile on donne au défunt 
le dernier baiser et devant la tombe on lit un 9° Evangile, qui 
est celui de la résurrection de Lazare 8. Pour l’Eglise russe on 
connait également plusieurs rédactions qui y ont précédé l'of- 
fice actuel. Elles ne différent des rédactions grecques que par 
le nombre de kathismes, de stichères et de tropaires. La seule dif- 
férence notable tient dans le rite qui consistait à mettre entre les 
mains du défunt une prière dans laquelle on demandait l’abso- 
lution de ses péchés et qui énumérait un nombre prodigieux de 
noms d’anges dont on invoquait l'intercession. L'office actuel 
parut dans le Trebnik du métropolite de Kiev Pierre Moghila 
(XVIIes.) et depuis il n'a pas subi de variations. 

Dans le « Trebnik » actuel il a pour titre: « Acolouthie de 
funérailles pour un prétre défunt ». Selon ce titre et aussi d’après 
la pratique courante cet office ne doit étre chanté que lorsque 
le défunt est un prétre séculier, car les moines prétres, les higou- 
ménes et les archimandrites sont enterrés conformément au rite 
des funérailles des moines. Toutefois, la pratique russe, en rai- 
son sans doute du caractére d'imposante solennité qui est l’un 
des traits frappants de l’office des funérailles pour prétres, a re- 
tenu également cet office pour l’enterrement des évéques, bien 
que ces derniers dans l’Eglise russe soient tous des moines. Le 
Trebnik de Pierre Moghila prescrit aussi cet office pour les fu- 
nérailles des diacres. Mais Moghila n'a pas été suivi par le Saint- 
Synode de l’Eglise russe qui á plusieurs reprises a expressément 
exclu les diacres de la catégorie des défunts pour lesquels cet 
office doit étre célébré et leur a prescrit les funérailles selon le 
rite des laics®. Le Synode a justifié sa position en se référant 
au contenu méme de l’office des funérailles pour prétres qui en 


s Tous ces renseignements ont été pris dans le cours sur le Trébnik du 
regretté archimandrite Cyprien KERN, cours qui jusqu'ici n'a pas pu étre 
publié. 

? Décret du Saint-Synode du 20 nov. 1773. V. aussi Nouvelles de l'Eglise 
(Tsérkovnia Viedomosty), 1895, 29, 39. 
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plusieurs endroits, notamment dans les stichères des laudes, pré- 
sente celui, pour qui il est chanté, comme un sacrificateur et un 
célébrant des saints mystères, ce qui, de toute évidence, n'est 
pas applicable aux diacres. Toutefois aujourd'hui il est admis 
de célébrer cet office aux funérailles d'un diacre si la famille du 
défunt le demande et si l'évéque diocésain donne son autorisation 10. 

Un probléme particulier s'est posé pour les prêtres déchus, 
interdits ou suspendus pour des raisons disciplinaires: selon quel 
rite doivent-ils étre enterrés? A ce propos le Saint-Synode a adopté 
toute une législation qu'expose en détail le grand memento de 
Boulgakov !! et dont voici l'essentiel: si le défunt a encouru une 
interdiction ou une suspension temporaire et si, mourant avant 
le délai prescrit, il s'est repenti de sa faute, il peut étre enterré 
selon le rite des prétres; si le défunt a été réduit à l'état laic sans 
encourir d’excommunication, il est enterré comme un laïc; si le 
défunt est sur le point d'étre jugé pour faute entrainant une 
éventuelle réduction à l'état laic, il est enterré comme un laïc 
s’il meurt méme avant que la sentence ait été prononcée par 
l'autorité ecclésiastique qui doit examiner et juger son cas. 

Comment se déroulent les funérailles d'un prétre selon le 
« Trebnik » actuel et quels sont les divers éléments de l'office 
qu'il y a lieu de chanter à cette occasion? 


II. 


L'office slavo-russe actuel se présente comme un double pan- 
nychis byzantine 1? et se termine comme un orthros pour jours 
non fériés. Son texte est précédé de rubriques qui donnent des 
indications sur la manière dont il faut préparer pour les funé- 
railles le corps d'un prétre qui vient de mourir. Trois prétres 
enlévent le corps de sa couche et l'étendent à terre sur une cou- 
verture. Alors qu'on lave le corps d'un laic défunt, celui du prétre 


10 Dans ce cas on ne chante pas les stichéres des laudes ainsi que tou- 
tes les autres pièces hymnographiques de l'office où il est fait expressément 
mention de la dignité sacerdotale du défunt. 

u V.S.B. BourcAKov, Manuel pratique pour le clergé (Nastolnaya kniga 
dlia sviastchennosloujitieliej) 3° éd., Kiev 1913, p. 1222. 

12 V, l'étude du P. M. ARRANZ, Les prières presbytérales de la « Panny- 
Chis» de l'ancien Euchologe byzantin et la « Panikhida » des défunts, ‘dans ce 
méme volume, pp. 31-82. 
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doit étre oint d'une huile pure. Après l'onction le corps est re- 
vétu de vétements ordinaires, neufs si possible, car le mort est 
appelé à revêtir l'incorruptibilité (I Cor. 15,53). Puis on le revêt 
de tous les ornements sacerdotaux, pour bien signifier que c'est 
en tant que prétre que le défunt comparaît devant Dieu et que 
c'est comme tel qu'il doit rendre compte de la mission dont il 
a été investi. Le corps ensuite est remis sur la couche mortuaire 
et l'on place entre les mains du mort un évangéliaire et, chez 
les Russes, un crucifix. S'il s’agit d'un évéque, la véture du corps 
se fait au chant des versets qui accompagnent l'habillement de 
l’évêque pour la célébration de la liturgie eucharistique. Lorsque 
la vêture est terminée, on met dans les mains du défunt les diki- 
rotrikira et on lui fait refaire pour la dernière fois le geste de bé- 
nédiction solennelle. Au lieu de chanter l'habituel eig xoAA& ¿rn 
Séorota, les assistants chantent alors: « mémoire éternelle! » 

Sur le visage du défunt, prêtre ou évêque, on met l’aèr, c’est 
à dire le grand linge liturgique, dont on couvre à la fois le disque 
et la patène à la fin de la proskomidie. Ce voile ne peut plus être 
enlevé et c’est le visage ainsi couvert que le défunt restera pen- 
dant toutes les cérémonies de ses funérailles et sera ensuite mis 
en terre. Selon une coutume pieuse, dont les rubriques ne font 
pas mention, on met autour de la tête du défunt, comme l’on 
fait du reste pour tout défunt, un bandeau qui porte une petite 
image du Sauveur ayant à ses côtés sa Mère et le Précurseur. Le 
bandeau porte aussi en inscription les paroles du Trisagion: Saint 
Dieu, Saint Fort, Saint Immortel. Aux yeux de la piété popu- 
laire ce bandeau symbolise l'appartenance du mort à Jésus Christ. 
Alors commence la veillée funèbre, pendant laquelle on chante 
près du corps des pannykhides, mais qui consiste principalement 
dans une lecture ininterrompue de l'Evangile !8. Saint Syméon 
de Thessalonique voit dans cette lecture un appel à la miséri- 
corde divine en faveur du défunt, car, dit-il, «quel autre sacri- 
fice peut mieux faire appel pour le mort á la pitié divine que celui 
qui fait l'objet du message évangélique? » 14 

Le jour des obséques on procéde á la levée du corps, qui 
se fait au chant de la litie. La litie est la méme pour tous les dé- 


1 Pour les laics et les moines cette veillée consiste en une lecture inin- 
terrompue du Psautier, avec tropaires et prières pour le mort à la fin de cha- 
que kathisme. 

14 Nouvelle Tablette (Novaya Scrijal), partie IV, ch. 22, $ 2. 
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funts. Elle comprend le Trisagion, la prière dominicale, les tropai- 
res: « Avec les esprits des justes décédés », « Dans le lieu de ton 
repos, Seigneur », « Tu es le Dieu descendu dans l’enfer », suivis 
de leur théotokion « Seule pure et Vierge immaculée ». Elle com- 
prend aussi une ecténie diaconale suivie de la prière « Dieu des 
esprits et de toute chair», priére ancienne, qui se trouve chez 
Goar (p. 424) et qui apparait pour la première fois au VIS s. 15, 
Après la litie le corps est porté à l'église au chant non pas du 
Trisagion, comme pour les laïcs, mais de celui des hirmi du grand 
canon de saint André de Crète. Les rubriques indiquent que le 
corps est apporté dans le narthex de l'église (tv và vápdnx tod 
vxóc) et que l'on place sur lui le saint Evangile. Doit-on com- 
prendre cette indication comme prescrivant la célébration de 
l'office dans le narthex? Nikolsky dans son « Manuel » !* explique 
que cette indication signifie simplement que la procession s'ar- 
réte dans le narthex et là l'évangéliaire doit être replacé entre 
les mains du mort de la méme fagon qu'il l'a été au moment de 
son habillement. L'office des funérailles doit donc bien étre chanté 
dans l’église elle méme. Presque toujours il est précédé de la cé- 
lébration eucharistique. 

Comme il a été déjà dit, l’office lui-méme commence par 
une sorte de double pannychis. La premiére pannychis est re- 
présentée par le psaume 117 (« Bienheureux les irréprochables ») 
divisé en trois stances. Les versets de la premiére et de la troi- 
siéme stance s'accompagnent du chant de l'Alléluia, ceux de la 
deuxième stance de « Prends en pitié ton serviteur». Aprés la 
première et la deuxiéme stance on répète l'ecténie et la prière 
«Dieu des esprits». Aprés la troisième stance cette ecténie et 
cette priére sont précédées du chant des tropaires habituels des 
défunts accompagnés du verset « Béni es-tu, Seigneur, enseigne- 
moi tes préceptes». Elles sont suivies du tropaire « Donne le 
repos, Seigneur...» et de son théotokion « Toi, qui de la Vierge 
as jailli pour le monde comme une lumière... », que l'on trouve 
également dans l'office des funérailles de laics. 

La seconde pannychis est de structure plus compliquée. Elle 
est composée de psaumes, d'antiphones, de tropaires, de kathis- 
mes et de priéres. Le tout est coupé par cinq groupes de lectu- 


15 V. BRUNI, op. cit., pp. 146-158. 
1 C. Nr&oLskv, Manuel (en russe), p. 768. 
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res, chaque groupe comprenant une épitre et un Evangile. L'or- 
donnance de cet ensemble peut étre présentée de la facon suivante: 

1) chaque épître est précédée d’un prokiménon et suivie 
du chant de l’Alléluia avec versets psalmiques; 


2) avant la seconde épître il y a un kathisme et un psaume; 


3) la première épître est également précédée de tropaires 
et d'antiphones graduels; 


4) avant la troisieme épître nous trouvons aussi des anti- 
phones, un psaume, un tropaire et un kathisme; 

5) avant la quatrième épître, á part le prokiménon, il y 
a des antiphones, un psaume et des tropaires; 

6) avant la cinquième épître on chante les Béatitudes avec 
tropaires et après le cinquieme Evangile on lit le psaume 50. 
Ainsi donc: 


a) on chante des antiphones 


du ton 6 avant la 1° épître; 
du ton 2 avant la 3e épître; 
du ton 3 avant la 4° épître; 


b) on lit les psaumes 


le ps. 22 avant la 2° épître; 

le ps. 23 avant la 3€ épître; 

le ps. 83 avant la 4e épître. Les versets de ces psaumes 
s'accompagnent de l’Alléluia; 

le ps 50 après le 5e Evangile. 


7) après le premier, le second et le quatrième Evangile 
on dit une prière. Chaque fois c'est une prière différente et qui 
n'est pas l'habituelle prière « Dieu des esprits ». 


8) Les cinq groupes de lectures sont composés comme suit: 
I Thess. 4,13-17 et Jean 5,24-30 
Rom.  5,12-21 et Jean 5,17-24 
I Cor. 15, 1-11 et Jean 6,35-39 
I Cor. 15,20-28 et Jean 6,40-47 
Rom. 14, 6-9 et Jean 6,48-54. 


Ces cinq groupes découpent d'une facon qui parait assez ar- 
bitraire tout cet ensemble d'antiphones, de tropaires, de psau- 
mes, de kathismes et de prières, ce qui signifierait que leur inser- 
tion dans cet ensemble aurait été relativement tardive. Après 
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le ps. 50 l’office prend la structure d’un orthros byzantin ordi- 
naire, c'est à dire de celui que l’on chante pour les mémoires ne 
possédant pas un caractère de festivité, 

Le psaume 50 est en effet suivi du canon. Celui-ci est chanté 
aux odes 1°, 4e, 5e, 7e, 8? et 9? avec les hirmi du canon de l’orthros 
du Grand Samedi, tandis que les hirmi des odes 30 et 6° sont 
pris au canon du ton 6 chanté habituellement pour les défunts. 
Après la 6° ode se trouve « Avec les saints fais reposer, ô Christ », 
le kontakion de tous les offices pour les morts. Mais dans l’of- 
fice des funérailles de prétres ce kontakion s'accompagne de 24 
ikos, tout comme au temps où le kontakion n'était pas encore 
évincé par le canon. Nous sommes ici en presence de l’unique 
cas dans la liturgie byzantine actuelle du kontakion sous sa forme 
ancienne. 

Après la 3e, la 6? et la 9 odes du canon on répète l'ecténie 
pour les défunts et la prière « Dieu des esprits». Vient ensuite 
l'exapostillaire chanté avec les versets du psaume 102. L’office 
se poursuit avec les psaumes des laudes, c'est á dire les psau- 
mes 148, 149 et 108 que l’on retrouve en cet endroit dans tout 
orthros byzantin. Entre les versets du dernier de ces trois psau- 
mes on intercale les stichères aux laudes, chantés sur le ton 6. 
Ils sont au nombre de trois, suivis d'un théotokion à « Gloire au 
Père... et maintenant... ». La grande doxologie qui vient après 
est lue et non chantée, comme il en est, notamment, tous les 
jours de la Semaine de la Passion á l’exception du Grand Sa- 
medi. La doxologie se termine par la prière « Rends-nous dignes, 
Seigneur, de nous garder sans péché pendant ce jour», qui est 
aussi une prière habituelle de l’orthros non férié. On dit ensuite 
à nouveau l’ecténie pour les défunts et la prière « Dieu des es- 
prits ». Après cela, toujours comme dans l’office de l’orthros, on 
passe au chant des stichères aux apostiches. 

Les versets chantés avec ces stichères sont empruntés aux 
psaumes 22, 119, 120, 121, 122 et 83, dont certains ont été psal- 
modiés aux cours de la partie antiphonaire (la seconde panny- 
chis). Quant aux stichères eux-mémes, leur place est tenue par 
les idiomèles des huit tons de saint Jean le Damascène. Alors 
que dans les autres offices de funérailles il n'y a qu'un seul idio- 
mele pour chaque ton, dans l’office pour les prétres nous trouvons 
pour chaque ton un groupe de deux et, parfois, de trois idiomè- 
les se terminant á « Gloire au Père... et maintenant...» par un 
théotokion du méme ton. Ces huit groupes d'idioméles sont sui- 
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vis par un neuvième groupe de stichères. Ce groupe comprend 
trois stichères du ton 8, un autre du ton 6 à « Gloire » et un théo- 
tokion du méme ton á «Et maintenant ». 

Tout comme à l’orthros on récite après les apostiches le Tri- 
sagion et le « Notre Père » précédés par la proclamation du stiche: 
«Il est bien de confesser le Seigneur... ». Puis on chante les tro- 
paires « Sauveur, fais reposer avec les justes ton serviteur » avec, 
à « Gloire »: « Dans ton lieu de repos, Seigneur... », que l’on trouve 
à la litie, et à « Maintenant et toujours » le théotokion: « Mère 
de la lumière indicible, t'honorant par des chants angéliques, 
pieusement nous t'honorons ». On reprend ensuite, pour la der- 
nière fois dans l'office tel qu'il est célébré à l’église, l'ecténie des 
défunts et la prière « Dieu des esprits et de toute chair ». On dé- 
file devant le cercueil pour la cérémonie d'adieu au défunt au 
chant des stichères qui accompagnent ce rite dans tous les offi- 
ces des funérailles: « Venez donner au défunt le dernier baiser ». 
Et l’office se termine è la manière de tous les offices des funé- 
railles par la prière d’absoute, le congé et le chant de « Mémoire 
éternelle ». 

Le corps est alors porté processionnellement au cimetière au 
chant des hirmi du grand canon de saint André de Crète. En 
général la procession contourne une église, soit celle où l’office 
des funérailles a eu lieu, soit celle qui se trouve au cimetière. 
Le mise en terre du corps se fait de la méme fagon que pour les 
laics: on chante une litie, on descend le corps dans la fosse, on 
y vide les cendres de l’encensoir et l’on y jette les premières pel- 
letées de terre. Seul le rite des funérailles des moines a gardé 
l’ancienne cérémonie qui consistait à verser de l’huile sur le corps 
du défunt avant de le recouvrir de terre. 


Telle est donc la composition et la structure de cette célé- 
bration grandiose qu'est l’office des funérailles sacerdotales du 
« Trebnik ». On peut, pour résumer, se représenter cet office com- 
me se divisant en sept grandes parties: 


1) le Psaume 118 divisé en trois stances et suivi de tro- 
paires habituels des défunts, avec, après chaque stance, une ecté- 
nie et la prière « Dieu des esprits» (première pannychis); 

2) l'ensemble antiphonaire (seconde pannychis): 

— versets Psaumes Lectures 


— antiphones 3 priéres 22 I Thes. 4,13-17 et 
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particulières Jean 5,24-30 
— tropaires 23 
— kathismes 83 Rom. 5,12-31 et Jean 
— Béatitudes 50 5,12-25 
I Cor. 15,1-11 et Jean 
6,35-39 
I Cor. 15,20-28 et 
Jean 6,30-38 
Rom. 14,6-9 et Jean 
6,48-54, 


3) le Canon avec ecténie et priére « Dieu des esprits» á 
la 38 et á la 6° ode et après la 98 ode. Après la 6° ode kontakion 
des défunts, suivi de 24 strophes ou ikos. Après la 9% ode exapos- 
tillaire. 


4) Les Laudes, avec les psaumes 148, 149, 108 et stichéres; 
La doxologie, « Rends-nous dignes, Seigneur», ecténie et priére 
«Dieu des esprits »; 


5) Les Apostiches: idiomèles de saint Jean le Damascène, 
stichères du ton 8, « Gloire » et théotokion du ton 6. 


6) Fin de l'office à l’église: «Il est bien de confesser », Tri- 
sagion, Prière dominicale, tropaires, ecténie, « Dieu des esprits », 
Vadieu au défunt, chant des stichéres, congé, « Mémoire éter- 
nelle », absoute. 


7) Procession, hirmi de saint André de Crète, mise en terre. 


Chacune de ces sept parties, qui se sont trouvées incluses 
dans le cadre de l’orthros, est composée à son tour d'éléments 
très divers, dont certains sont scripturaires et d’autres hymno- 
graphiques. L’office apparaît donc très charge. Il dure près de 
trois heures, sans compter le temps de la liturgie eucharistique 
qui, généralement, le précède. Visiblement, il a été cor:posé pour 
étre concélébré par un très nombreux clergé. Et de fait il est 
presque toujours présidé par un ou plusieurs évéques qui sont 
entourés par un nombre important de prétres et de diacres ras- 
semblés pour honorer le défunt et pour le conduire vers sa der- 
niére demeure. 

Quel est le contenu théologique de ce long office? Nous ana- 
lyserons le témoignage religieux de ses divers éléments en com- 
mengant par l'élément scripturaire. 
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III. 


L’inspiration biblique d'un office s'exprime par le choix des 
lectures qui y sont faites ainsi par celui des textes de l'Ecriture 
Sainte qui doivent y étre proclamés, chantés ou psalmodiés. Elle 
s'exprime aussi dans les thèmes scripturaires utilisés par la partie 
hymnographique de l’office. Dans notre analyse théologique des 
funérailles sacerdotales nous examinerons ces thèmes avec l’hym- 
nographie, nous limitant ici à l’analyse des textes bibliques re- 
tenus par les auteurs de l'office. 

L'office ne comporte pas de lectures vétéro-testamentaires. 
Par contre, il a pris à l’Ancien Testament de nombreux psau- 
mes, soit dans leur intégrité, soit en leur empruntant des ver- 
sets, qui y sont chantés comme prokiména, pour introduire des 
lectures, ou comme stiches, pour introduire certaines pièces hym- 
nographiques. Certains de ces éléments bibliques se retrouvent 
dans d’autres offices des morts, mais il y en a qui ne se trouvent 
que dans l’office des funérailles des prétres. Nous parlerons d'abord 
des versets psalmiques. 

Parmi ces derniers certains se retrouvent dans les offices 
des funérailles autres que celui des prétres. Voici ces textes, qui 
parlent du bonheur des élus, de la félicité des justes mais qui, 
parfois, renferment également une prière de supplication 1: 


— Ps. 64 : « Heureux ceux que tu as élus et que tu as pris, 
Seigneur », 


«Leur souvenir demeure d'âge en âge »; 


— Ps. 24 : « Leurs âmes habiteront le bonheur, 
Leur lignée possédera la terre» (versets 13 et 1); 


— Ps. 27,1: « Vers toi, Seigneur, je crie, 
Ne sois pas muet devant mon appel ». 


Ces versets sont chantés au cours de la partie antiphonaire 
soit comme prokiména des épîtres, soit à l'Alléluia entre les épitres 
et les évangiles. Notons aussi le prokiménon qui est chanté avant 
la premiére épitre et qui lui aussi se retrouve dans tous les offi- 
ces des funérailles. Ce prokiménon n'est pas une citation tex- 


V Les versets utilisés ont été empruntés à la version des Septante, Nous 
citons donc les psaumes d'aprés le numéro qu'ils ont recu dans la Bible grecque. 
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tuelle d'un psaume, mais une composition qui utilise le langage 
et l'imagerie des psaumes. En voici la traduction: 


« Bienheureuse est la voie que tu empruntes aujourd’hui, 
6 Ame, car le Seigneur t'a préparé un lieu de repos ». 


« Tourne-toi, è mon âme, vers ton repos, car le Seigneur 
a fait pour toi le bonheur » 19. 


Cette composition nous permet de saisir le sens de l’utilisa- 
tion des textes psalmiques dans l’office des morts. Ces textes 
contiennent des images qui sont utilisées comme une sorte de 
langage qui permettent aux auteurs du Trébnik de dépeindre 
Voutre-tombe et d'exprimer ce que le fidèle du Christ est habi- 
lité par sa foi d'attendre après sa mort. Le repos, le bonheur des 
justes dont parle l’Ancien Testament sont une préfiguration loin- 
taine de la félicité des justes dans le Royaume du Christ, Ro- 
yaume qui d’ores et déjà manifeste sa force ici-bas comme dans 
la mort. Certes, la prière de supplication contenue dans le Ps. 27,1 
peut bien étre comprise comme exprimant dans l’office des morts 
l’angoisse que méme le fidèle éprouve quelquefois devant la mort, 
tout comme le Christ lui-méme l’a connue au cours de son agonie 
à Gethsémani. Mais en général les images psalmiques qui ont 
été retenues par les auteurs de l'office montrent que ces der- 
niers ont une vision tranquillisante de la mort du chrétien et, 
en particulier, de celle du prétre. 

Cette impression se confirme et se renforce si l'on passe aux 
versets psalmiques qui sont propres à l'office des funérailles pour 
prêtres. Entre la 4° Epître et le 4° Evangile on chante à l'Allé- 
luia le Ps. 111 versets 1 et 2: 


« Heureux l’homme qui craint le Seigneur et qui avec force 
aime ses commandements », 
«Sa postérité sur terre sera vigoureuse ». 


Ces deux versets peuvent avoir été retenus parce qu'ils per- 
mettent d'évoquer la félicité future du chrétien craignant Dieu 
et aussi d'exprimer l'espérance que le fruit des labeurs du prêtre 
zélé sera béni après sa mort: l’image de la postérité, en particu- 
lier, peut être rapportée par l'Eglise qui prie à l'héritage spiri- 


18 Il s’agit ici d’une utilisation libre des textes psalmiques. Un autre 
exemple d'une telle utilisation est le prokiménon de l'office du couronnement. 


168 ALEXIS KNIAZEFF 


tuel du défunt, héritage que la gràce de l’Esprit Saint rendra 
vivace au sein du peuple de Dieu malgré le départ de celui que 
la mort a retranché du nombre des vivants. La méme espérance 
chrétienne en face de la mort s'exprime par le choix des versets 
retenus pour étre chantés avec les idiomèles de saint Jean le 
Damascène. Voici quels sont ces versets: 


— pour les stichéres du ton 1: Ps. 22,1: « Le Seigneur est mon 
berger... »; 

— pour les stichères du ton 2: Ps. 119,1: « Vers le Seigneur, quand 
l'angoisse me prend, je crie... »; 
« Seigneur, délivre mon âme des lèvres fausses »; 

— pour les stichères du ton 3: Ps. 121,1: « Je lève les yeux vers 
les monts d’où viendra mon secours »; 
ibid. v. 8: «Il te gardera au départ et au retour, dés lors et 
à jamais ». 

— pour les stichères du ton 4: Ps. 121,1: «Ò ma joie quand on 
m'a dit: allons à la maison du Seigneur »; 

— pour les stichères du ton 5: Ps. 121,2: « Nous y sommes, nos 
pas ont fait halte sur tes parvis, 6 Jerusalem... »; 

— pour les stichères du ton 6: Ps. 122,1: « Vers toi j'ai les yeux 
levés, qui te tiens dans le ciel... »; 

— pour les stichères du ton 7: Ps. 83,1: « Que tes demeures sont 
désirables, 6 Seigneur des Puissances... »; 

— pour les sticheres du ton 8: Ps. 83,2: «Mon áme soupire et 
languit après tes parvis, Seigneur... ». 


On remarquera que pour les idioméles des tons 2 à 6 on a 
retenu des versets des psaumes 118 á 122 qui sont appelés dans 
le Psautier « Cantiques des montées » et qui sont des chants de 
pèlerinage. Le choix de ces psaumes comme celui des versets 
indique que les auteurs de l’office ont voulu rappeler que pour 
le chrétien, et tout particulièrement pour le prêtre fidèle, le pas- 
sage de la vie à la mort est une montée vers la Jérusalem d'en 
haut, une marche vers les vrais parvis, marche pendant laquelle 
le défunt est sous la protection de celui qui envoie le vrai secours, 
qui, en particulier, peut véritablement défendre l’âme contre ceux 
qui ont les lèvres fausses, autrement dit les démons. Pour les 
stichères des tons 7 et 8 on a retenu des versets du psaume 83, 
qui est lui aussi un psaume de pèlerinage à Jérusalem. Les ima- 
ges qu'on lui a empruntées ont permis aux auteurs de l'office 
d'affirmer que le lieu où l'Ame du défunt est désormais appelée 
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à habiter est constitué par les vraies demeures désirables, car 
il vivra en présence du Seigneur. Le verset 1 du psaume 22, qui 
a été choisi pour étre chanté avec les idiomèles du ton 1 a per- 
mis aux auteurs de l’office de préciser la raison pour laquelle 
les demeures où va le défunt sont effectivement désirables: le 
défunt, bien qu'il ait été lui-méme pasteur, continuera á y étre 
sous la houlette du Bon Pasteur, du véritable Berger, et de ce 
fait il peut étre sùr que véritablement il ne manquera de rien. 

Nous pouvons maintenant des versets psalmiques isolés de 
leur contexte passer à l'examen des psaumes que l'office des fu- 
nérailes sacerdotales a retenus dans leur intégralité. Or, ici une 
distinction s'impose: certains psaumes figurent dans l'office parce 
qu'on les trouve dans l'orthros, dont il a repris la structure; d'au- 
tres se retrouvent dans les autres offices des funérailles et sont, 
par conséquent, un élément caractéristique de tout office pour 
les défunts; d'autres, enfin, sont propres aux funérailles de pré- 
tres dans la liturgie actuelle. Les psaumes 148, 149 et 108 ne se 
trouvent dans le texte de l'office que parce que ce sont les psau- 
mes des laudes et font à ce titre partie intégrante de l'orthros 
des jours non fériés dont les funérailles sacerdotales ont pris la 
forme, du moins aprés leur partie antiphonaire. Le psaume 50, 
qui termine cette partie, a été retenu à la fois parce que dans 
tout orthros il précéde le chant du canon et aussi parce qu'on 
le retrouve dans tout office des funérailles. Il y rappelle que tout 
chrétien est appelé à faire l'examen de sa conscience avant sa 
mort et que toute priére pour les défunts est nécessairement une 
priére pénitentielle. Il peut étre considéré comme dit à la fois 
par le défunt pour lui-méme et par la communauté qui prie pour 
le défunt et avec le défunt *. L'office des funérailles sacerdotales 
renferme aussi, tout comme les autres offices des funérailles, le 
psaume 117, « Bienheureux les irréprochables » qui, à lui seul 
forme le 18° kathisme, l'une des 20 sections liturgiques du Psau- 
tier byzantin. Ce psaume figure aussi dans le « parastesis », orthros 
Spécial à la mémoire des défunts, chanté notamment le samedi 


? Dans l'actuelle liturgie byzantino-slave des funérailles on n'isole plus 
les versets du psaume 50 pour les chanter avec des piéces hymnographiques. 
Ce n'était pas le cas autrefois. Ainsi dans l'office du XIVe s., commun à toutes 
les catégories de défunts, avant la fermeture du cercueil on chantait quelque- 
fois le ps. 50 en faisant suivre de tropaires tous ses versets (v. KEKELIDZÉ, 
0p. cit., pp. 457 et suiv., 70 et suiv.). 
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qui précède le dimanche de Carnaval % et celui qui précède le 
dimanche de la Pentecóte. On le trouve aussi dans l’orthros du 
Grand Samedi où l’on psalmodie ses versets en les accompagnant 
de tropaires qui glorifient la mort et la mise au tombeau du Christ 
en proclamant le témoignage de sa descente au shéol et en an- 
nongant l’imminence de sa Résurrection. Dans les offices des 
funérailles ce psaume est traditionnel bien avant le XIVe s. 21, 
Il est composé è la gloire de la loi divine ainsi que de ceux qui 
en suivent les préceptes témoignant par leur amour de la loi et 
de ses commandements de l'amour qu'ils portent à Dieu lui- 
méme. Dans l’orthros du Grand Samedi il doit étre rapporté 
au Christ, qui est venu pour accomplir la Loi et qui a témoigné 
de son amour pour le Père par son obéissance jusqu’à la mort, 
à la mort sur la croix (Phil. 2,5-10). Pour ce qui est de son emploi 
dans les funérailles chrétiennes, ce psaume, accompagné de l’Al- 
léluia et de « Prends en pitié ton serviteur », peut être interprété 
dans le contexte de l'office pour les morts comme un éloge du 
fidèle chrétien, en particulier de celui qui entre pour la dernière 
fois à l’église pour y prendre congé de la communauté terres- 
tre assemblée pour l'aider de ses prières à entrer dans une autre 
forme d'existence dans l'attente de sa résurrection. Ce psaume 
y montre donc ce que doit étre l'image de tout baptisé qui est 
appelé à se conformer au Christ dans son obéissance à la volonté 
du Père. Il est aussi un rappel de l'idéal de sainteté, qui est l'idéal 
de tout chrétien et qui sera le critére qui déterminera le sort du 
défunt dans l'éternité. 

Les psaumes qui dans la liturgie actuelle des funérailles by- 
zantines ne se trouvent que dans l'office des funérailles de pré- 
tres sont groupés dans la partie antiphonaire. Nous avons qua- 
lifié cette partie de seconde pannychis parce que, tout comme 
la première partie, formée du psaume 118, elle suit la structure 
de la traditionnelle pannychis constantinopolitaine, qui est un 
ensemble composé de psaumes, de piéces hymnographiques, de 
lectures et de prières. Les psaumes de la partie antiphonaire 
ont donc été de toute évidence choisis pour bien exprimer par 
leurs images la théologie de la mort en général et celle de la mort 
du prétre en particulier. Si on ne compte pas le psaume 50, dont 


2 Ou de l'abstinence de la viande ('Azóxpeex;). 
21 KEKELIDZÉ, op. cit., pp. 456-59. 
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il a déjà été parlé, les psaumes de cette seconde pannychis sont 
au nombre de trois: les Ps. 22, 23 et 83. On a déjà noté que les 
psaumes 22 et 83 ont donné des versets pour étre chantés avec 
certains idiomèles des apostiches. Le psaume 22 est celui du Pas- 
teur: «Le Seigneur est mon Pasteur, je ne manquerai de rien; 
sur des prés d'herbe fraiche il me parque, vers les eaux de repos 
il me mène... ». C'est á ce psaume que la liturgie a emprunté la 
plupart des images qui dépeignent le lieu où, après leur mort, sont 
appelés à séjourner les justes comme un lieu de repos, de fraî- 
cheur et de délices. Le psaume 23 est une liturgie de l’entrée 
au sanctuaire: «Au Seigneur la terre et sa plénitude, le monde 
et son peuplement... Qui montera sur la montagne du Seigneur 
et qui se tiendra sur son lieu saint? L'homme aux mains inno- 
centes et au coeur pur... Qui est le roi de la gloire? Lui, le Sei- 
gneur des Puissances, lui, le roi de la gloire » 22. Ce psaume rap- 
pelle donc que le passage de la vie à la mort peut étre interprété, 
lorsqu'il s'agit d'un chrétien et surtout d'un prétre, comme son 
entrée dans le sanctuaire céleste. Quant au psaume 83, dont 
nous avons déjá parlé et qui commence par les paroles « Que 
tes demeures sont désirables, Seigneur », c'est un chant de pèle- 
rinage à Jérusalem. Dans le contexte de l’office, il reprend et dé- 
veloppe le thème de la montée vers le sanctuaire céleste, mis 
en avant par le psaume précédent. Certes, les premières paroles 
du psaume 23, « Au Seigneur est la terre et son peuplement », 
peuvent étre comprises dans le contexte des funérailles chrétien- 
nes comme des paroles qui solennisent le retour á la terre de celui 
qui a été pris à la terre 23, mais les trois psaumes, pris dans le 
cadre des funérailles d'un prétre, permettent de rappeler que 
le défunt a été lui aussi un pasteur, qu'il entrait lui aussi au temple 
du Seigneur et montait au sanctuaire et qu'à tous ces titres l'Eglise 
est habilitée de lui demander dans sa prière l’admission par le 
Bon Pasteur dans un lieu de repos et de fraicheur ainsi que la 
possibilité de continuer è glorifier son Dieu mais dans le vrai 
sanctuaire, celui qui est au ciel. En tout cas ces trois psaumes 





2 «Au Seigneur est la terre et sa plénitude », c'est à dire les premières 
paroles de ce psaume, prises indépendamment de leur contexte, sont répé- 
tées pour tout défunt au moment où l'on jette les premiéres pelletées de terre 
sur le cercueil déjà descendu dans la fosse, 

23 V. note précédente. 
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renforcent l'image de l’outre-tombe, image qui transparaît déjà 
clairement gràce au choix des versets psalmiques chantés comme 
prokiména ou avec les stichères, comme l'image d'un lieu désirable, 
ou d'une demeure après laquelle doit languir l’âme de tout chré- 
tien et surtout celle d'un prétre. Remarquons á ce propos que 
loffice des funérailles sacerdotales évite, comme d'ailleurs tous 
les autres offices des funérailles du Trébnik, d'utiliser les psau- 
mes qui parlent du shéol de l'Ancien Testament et qui le caracté- 
risent comme la fosse, la terre de l'oubli et l’endroit ou l’espoir 
quel qu'il soit est totalement absent *. 

Les lectures néotestamentaires viennent préciser encore plus 
les perspectives glorieuses que la mort et la Résurrection du 
Christ ouvrent aux fidéles aprés leur mort. L'office comporte, 
on l'a vu, 5 Epitres et 5 Evangiles, tous groupés dans la partie 
antiphonaire. La premiére des Epitres est I Thes. 4,13-17: saint 
Paul y renseigne les chrétiens sur le sort des défunts et les ras- 
sure à ce propos, pour qu'ils ne soient pas dans la désolation 
à la maniére des paiens; annongant la résurrection des morts 
il parle également du mystérieux enlévement des vivants sur les 
nuées au moment du second avénement du Christ. Rom. 5,12-21, 
la seconde Epitre, trace un paralléle entre le premier homme 
et le Christ et oppose l'oeuvre néfaste du premier Adam et la 
réparation surabondante du dernier Adam (vv. 15-19) qui appa- 
rait comme le chef d'une nouvelle race, chef en qui et par qui 
Dieu restaure sa création. La troisieme Epitre est I Cor. 15,1-11, 
oü saint Paul rappelle le fait lui-méme de la Résurrection du 
Christ, fondement de la foi chrétienne en la résurrection des morts, 
et rapporte les divers témoignages dont il a connaissance des 
apparitions du Ressuscité. Dans I Cor. 15,20-28, qui constitue la 
quatriéme Epître, saint Paul présente le Christ comme prémices 
de tous ceux qui se sont endormis et annonce que le dernier en- 
nemi, la mort, sera lui aussi détruit, aprés quoi le Fils remettra 
ie Royaume au Pére et Dieu sera tout en tous. La cinquiéme 
Epitre est Rom. 14,6-9 qui, à partir des perspectives pleines d'es- 
pérance qu'ouvre la Résurrection du Christ et sa victoire sur 


24 Ces psaumes sont utilisés à d'autres occasions et dans d'autres offi- 
ces. Ainsi, le ps. 87 figure dans l'orthros comme quatriéme psaume de l'hexap- 
Salme. Certains de ses versets sont chantés comme prokiména le Vendredi 
Saint. 
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la mort, vient apporter une sorte de conclusion pratique sur la 
manière dont les chrétiens doivent considérer leur condition mor- 
telle sur cette terre: « Si nous vivons, nous vivons pour le Seigneur; 
si nous mourons, nous mourons pour le Seigneur: soit que nous 
vivons, soit que nous mourons, nous sommes au Seigneur, car 
c'est pour étre Seigneur des morts et des vivants que le Christ 
est mort et qu'il a repris vie» (vv. 8-9) 5, 


Les lectures de l'Evangile sont aussi explicites au sujet de 
lespérance chrétienne en ce qui concerne la mort et la résur- 
rection. Elles sont toutes tirées des chapitres 5 et 6 de l'Evan- 
gile de saint Jean. La premiére péricope que l'on lit est Jean 5, 
24-30. Jésus y proclame que ceux qui donnent leur foi au Pére 
qui les interpelle par son Fils participent à la vie divine et que 
le jugement eschatologique ne les concerne pas; puis, tout en 
situant dés à présent l'essentiel de la résurrection qui est parti- 
cipation à la vie divine, le Christ y maintient la perspective d'une 
résurrection pleinement réalisée au dernier jour. Le second Evan- 
gile est Jean 5,17-24. Jésus y dit: « Mon Pére jusqu'à présent 
est à l'oeuvre et moi aussi je suis à l'oeuvre ». Il situe son action 
au méme niveau que l'action du Pére et au sein de cette action 
constante du Père qui, par elle, conduit le monde à son achè- 
vement. Implicitement il présente son action comme une oeuvre 
de nouvelle création. Il dit aussi que les oeuvres de sa vie pu- 
blique seront surpassées par celles qui se rattachent à l'événe- 
ment de Páques: le jugement et le don de la vie éternelle qui 
s'épanouit dans la résurrection des morts (vv. 20-24). Dans le 
troisième Evangile, Jean 6,35-39, Jésus dit qu'il est le pain de 
vie parce qu'il apporte la vraie vie et que, de ce fait, croire en 
lui c'est participe: à la vraie vie; mais tout en insistant sur la 
participation actuelle aux biens célestes, Jésus, dans les vv. 38-39 
maintient fermement la perspective eschatologique et, plus con- 
crétement, l'attente de la résurrection des morts. Jean 6, 40-47, 
qui constitue le quatrième Evangile, continue le développement 
des thémes du pain de vie et de la vie éternelle. Il apporte une 
précision de plus: c'est l'action du Pére qui oriente les siens vers 
celui en qui s'offre la résurrection des morts et la plénitude de 





* Rom. 14,6-9 est la péricope qui, d'aprés certains manuscrits, était 
lue avec Jean 5,24-30 avant le XIVe s. A l'office commun pour tous les dé- 
funts. Aujourd'hui c'est l'épitre des funérailles des moines. 
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la révélation (vv. 43-44). Enfin, le cinquième Evangile, Jean 6, 
48-54, parle explicitement du sacrement de l’Eucharistie. Il rap- 
pelle aussi que le Fils de l’homme vient du ciel et remonte au 
ciel et que ceux qui adhèrent à lui par la foi et la participation 
au sacrement de sa chair et de son sang partageront la vie cé- 
leste qui est en lui. C’est donc la proclamation du principe selon 
lequel l’Eucharistie est le ferment de la résurrection pour ceux 
qui croient. Le message des péricopes évangéliques a donc pour 
objet, tout comme celui des Epîtres, la résurrection des morts 
et la vie éternelle. Mais, tandis que les Epîtres insistent plutôt 
sur leur fondement, qui est la résurrection du Christ, les Evan- 
giles rappellent que cette vie éternelle est d'ores et déjà active 
dans les fidèles par le fait de leur foi et de leur participation à 
l’Eucharistie. Il y a donc un lien entre le Christ et le fidèle et, 
particulièrement entre le Christ et son prêtre qui a été tout par- 
ticulièrement préposé à la célébration du sacrement de la chair 
et du sang du Verbe de Dieu qui s’est fait homme. Et il est tout 
à fait dans la norme pour un office de funérailles chrétiennes, 
en particulier des funérailles d'un homme tout spécialement chargé 
d'annoncer l'Evangile et de célébrer l’Eucharistie, d'insister sur 
le message néotestamentaire concernant l’union que la Rédemption 
et les sacrements établissent entre le Christ et ceux qui croient 
en lui, union que la mort ne peut pas détruire et qui est le gage 
pour tous ceux qui s’endorment dans le Christ d'une résurrection 
glorieuse. 

Tel est le contenu religieux de l’inspiration biblique de l’of- 
fice. Comment s'est-il exprimé dans les divers éléments de ce 
dernier? 


IV. 


Comment, tout d'abord, le message biblique concernant la 
victoire sur la mort s'est-il traduit dans les prières? L'office con- 
tient quatre priéres. La première se répéte un grand nombre 
de fois, les trois autres ne se répètent pas. La première se re- 
trouve dans les offices des funérailles autres que celles d’un prétre 
et dans toutes les acolouthies pour les défunts ?e, C'est celle qui 
commence par les mots: « Dieu des esprits et de toute chair ». 


26 A l’exception des funérailles des petits enfants. Cet office a, en effet, 
une prière qui lui est particulière. 
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On la trouve dans l’office des funérailles d'avant le XIVe s. com- 
mun á tous les défunts et le P. Bruni vient de montrer qu'elle 
était déjà employée au VIe s. *. Elle demande pour l'àme du 
défunt le pardon des péchés et le repos dans un lieu de lumière, 
de fraîcheur et de paix en s'adressant au Christ vainqueur de 
la mort et destructeur de la puissance du diable. Elle invoque 
le fait que tous les hommes sont des pécheurs («il n’est point 
d'homme qui vive et ne pèche pas») et oppose l’homme dans 
son état déchu au Christ, qui est seul sans péché. Elle fait appel 
à la bonté du Christ et è son amour pour les hommes. Elle se 
termine par une euphonèse qui met en avant le lien établi par 
la Résurrection du Christ entre le Fils de Dieu et le défunt: « car 
tu es la Résurrection, la vie et le repos de ton serviteur défunt... 
et nous te rendons gloire... ». Cette prière est donc intéressante 
non seulement á cause de son ancienneté mais aussi de son té- 
moignage théologique: elle laisse entendre clairement que la vic- 
toire du Christ sur la mort a changé la condition des défunts 
dans l’outre-tombe et elle lie d'une fagon expresse la possibilité 
pour les vivants de prier efficacement pour les trépassés à la Ré- 
surrection du Sauveur. 


Les trois autres prières se trouvent dans la partie antipho- 
naire de l’office. Elles sont dites respectivement après le 1er, 
le 2° et le 3° Evangile #. La première prière s'adresse à Dieu le 
Père qu'elle invoque comme auteur de la création et ordonna- 
teur de la Providence: « Maître, Seigneur notre Dieu, toi qui 
seul possèdes l’immortalité, qui vis dans la lumière inaccessible, 
qui fais mourir et vivifies, qui fais descendre dans l’enfer et en 
remonter, toi qui par la sagesse as créé l’homme et le fais retour- 
ner dans la terre... ». Elle demande ensuite le repos pour le dé- 
funt: « Regois l’Ame de ton serviteur et fais-le reposer dans le 
sein d’Abraham, d’Isaac et de Jacob, donne-lui la couronne de 
ta justice, la part des sauvés pour la gloire de tes élus... ». Puis 
elle indique la raison pour laquelle la communauté priante croit 


27 V, note 15. 

28 Avant d'étre incluses dans l'office des funérailles pour les prétres ces 
priéres ont longtemps existé comme des priéres isolées, indépendantes de 
tout contexte liturgique déterminé. Les documents liturgiques russes des 
XVIe-XVIIe siècles nous les montrent faisant partie, avec des variantes, 
des combinaisons liturgiques les plus diverses, 
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pouvoir adresser á Dieu cette demande pour le défunt: « Afin 
qu'il puisse recevoir dans tes saintes demeures la riche rétribu- 
tion pour les travaux accomplis dans ce monde à cause de ton 
nom... ». Cette prière utilise donc l’imagerie traditionnelle utili- 
sée pour décrire l’outre-tombe. Elle ne fait pas mention de la 
Résurrection du Christ pour fonder l’objet de sa requéte. Elle 
ne contient pas de demande de rémission pour les péchés du dé- 
funt mais exprime l’espérance que le défunt sera admis dans 
le repos du Seigneur et recevra la couronne de justice en récom- 
pense de ses travaux accomplis sur cette terre en l’honneur de Dieu, 


La prière dite après le second Evangile est une action de 
gràce. Elle commence par les mots: «Nous te rendons gráces, 
Seigneur notre Dieu, toi qui seul possèdes la vie immortelle, et 
dont la gloire est insondable et l'amour des hommes indicible et 
la royauté immuable...». On la trouve dans les manuscrits du 
XVIe s. 29. On l'incluait dans l'office commun pour tous les dé- 
funts lorsque celui-ci était célébré á l’occasion des funérailles 
d'un prétre. La priére se termine par la méme euphonése que 
« Dieu des esprits ». Elle est donc, tout comme la priére ordinaire 
des morts, adressée à Jesus Christ, qui est la vie, la résurrection 
et le repos de ses serviteurs défunts. Elle évoque le fait que, dans 
son absolue impartialité, le Seigneur a fixé une limite pour toute 
vie humaine et elle demande le repos dans le giron d’Abraham, 
d'Isaac et de Jacob á celui qu'elle qualifie de co-liturge de ceux 
qui se sont rassemblés et qui sont morts dans l'espérance de la 
résurrection á la vie éternelle. Puis elle continue ainsi: « De méme 
qu'ici-bas dans l'Eglise tu l'as établi desservant, de méme fais 
qu'il soit aussi tel dans ton sanctuaire céleste; et puisque tu l'as 
orné parmi les hommes d'une dignité spirituelle, regois-le de méme 
sans condamnation dans la gloire des anges: tu as glorifié toi- 
méme sa vie sur cette terre, toi-méme fais aussi que sa sortie 
de cette vie soit une entrée lá où entrent tes saints... ». Cette 
prière reprend donc le thème, souligné plus haut et exprimé à 
l’aide de textes scripturaires, de la vocation du prêtre défunt 
à glorifier Dieu dans le sanctuaire céleste. Pour elle cette voca- 
tion est une manifestation de la miséricorde divine: c’est elle 
qui a établi liturge ici-bas celui qu’on porte en terre, c'est à elle 


2 KEKELIDZÉ, op. cit., p. 71; GOAR, 452. 
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que l’on demande pour lui la gräce de pouvoir continuer le méme 
ministère dans le ciel. 

La troisième prière, celle qui est dite après le 38 Evangile, 
figure elle aussi parmi les prières qu'avant le XIVe s. on incluait 
dans l'office commun pour tous les morts lorsque cet office était 
chanté à l'occasion des funérailles d'un prêtre 30, Elle aussi se 
termine par la méme euphonèse que la prière « Dieu des esprits » 
et qui est: «car tu es la résurrection, la vie et le repos de ton ser- 
viteur défunt N..., Ó Christ, notre Dieu, et nous te rendons gloi- 
re...». Elle est donc elle aussi adressée á la Seconde Personne 
de la Sainte Trinité. Elle est plus courte que les autres priéres. 
Voici sa traduction intégrale: 


« Seigneur des Puissances, consolateur de ceux qui 
pleurent, défenseur de ceux qui sont dans l'abattement, 
après avoir consolé dans ta bonté ceux qui sont pri- 
sonniers du deuil pour le défunt, guéris toute douleur 
qui git dans leur coeur et donne le repos dans le giron 
d'Abraham á ton serviteur, le prétre N... qui s'est en- 
dormi dans l’espérance de la résurrection á la vie éter- 
nelle. Car tu es la Résurrection, la vie et le repos etc... ». 


Avec cette priére, qui demande non seulement le repos pour 
l'áme du défunt mais aussi la consolation pour ceux qui sont 
dans l’affliction par le fait de son départ, se termine le groupe 
des prières propres à l'office des funérailles de prêtres 31, Ces priè- 
res, sans perdre de vue la résurrection de tous les morts, insis- 
tent plutôt sur le sort du défunt dans l’outre-tombe. Elles espè- 
rent que ce sort sera heureux. Cet espoir est fondé sur la victoire 
du Christ sur le shéol, sur la miséricorde divine, sur les travaux 
accomplis par le défunt en cette vie au service de Dieu et aussi 


e Ibid. 

8 Pour les funérailles des prétres il existe également une quatriéme 
prière particulière. Elle était dite elle aussi au cours de l’office commun du 
XIVe s, lorsqu'on le chantait pour un prêtre défunt. Elle n'est pas entrée 
dans l’office actuel. Voici la traduction de cette prière: « Seigneur notre Dieu, 
nous nous prosternons devant toi et nous te prions: purifie-nous de nos pé- 
ches. Et puisque tu as voulu que ton serviteur que voici serve à ton autel, 
daigne aussi qu'il soit digne de l'héritage de ceux qui t'ont été agréables. Par 
les largesses... etc.» (KEKELIDZÉ, op. cit, p. 71). 
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sur le fait que d’ores et déjà par la gràce du sacerdoce il avait 
été uni aux réalités spirituelles, c'est à dire d'origine céleste. 

Mais, comme dans tout office byzantin, dans l'office des fu- 
nérailles des prétres la place de loin prédominante est tenue par 
l'élément hymnographique. Comment se présente le témoignage 
religieux de ce dernier? 


V. 


Le nombre de piéces hymnographiques que renferme l'office 
qui fait l'objet de la présente étude est particuliérement élevé. 
De plus, cette hymnographie reléve des genres et des catégo- 
ries hymnographiques trés variés. Elle est représentée par des 
tropaires, des stichéres, des antiphones, des kathismes, des com- 
positions relevant des genres du canon et du kontakion. Mais 
quantité de ces piéces hymnographiques se trouvent également 
dans les autres offices des funérailles. Il en est ainsi des compo- 
sitions suivantes: 


1) des tropaires de la litie « Avec les esprits des justes... », 
« Dans le lieu de ton repos, Seigneur... », « Tu es le Dieu qui des- 
cendit dans l’enfer... ». Ces tropaires viennent affirmer que la fé- 
licité outre-tombe est devenue possible gráce á la descente du 
Christ dans le shéol pour y briser les chaînes de ceux que ce lieu 
détenait prisonniers. Le théotokion qui termine ces tropaires 
(« Toi, seule Vierge toute pure et immaculée ») atteste que la 
Mère de Dieu a pouvoir de prier pour les morts comme elle prie 
pour les vivants. Ce thème est implicitement affirmé par tous 
les théotokia de l’office. 


2) des tropaires qui suivent le Psaume 118 et dont le chant 
s'accompagne de la répétition du verset « Tu es béni, Seigneur, 
enseigne-moi tes préceptes »: « Le choeur des saints a trouvé la 
source de la vie... », « Vous qui avez porté témoignage á l’Agneau 
divin... », « Vous qui avez suivi la voie étroite... », « Je suis l'image 
de ta gloire indicible bien que je porte les plaies de mes péchés... ». 
Ces tropaires sont remarquables par leur théologie de l’homme 
et de la mort. Ils rappellent la création de l’homme á l’image 
de Dieu, sa chute, cause de la mort, sa restauration dans le Christ 
et sa vocation céleste. Ils parlent aussi de la félicité des saints 
qui, au ciel, brillent comme des astres. Ils insistent sur le pou- 
voir des martyrs de prier pour les chrétiens décédés, thème qui 
est développé par l'Octoéque dans les offices du samedi. Ils de- 
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mandent, enfin, á la Sainte Trinité de sauver des flammes éter- 
nelles le défunt pour qui l’on prie ainsi que ceux qui sont ras- 
semblés pour prier pour lui. 


3) certains kathismes, comme, par exemple, « Donne le re- 
pos avec les justes», qui reprennent les thèmes que mettent en 
avant ces tropaires ainsi que les diverses prières de l’office. 


4) le Kontakion: 
«Avec les Saints, fais reposer, ô Christ, 
l’äme de ton serviteur, 
là où il ne se trouve ni maladie, ni tristesse, 
mais une vie qui ne finit pas ». 


Ce kontakion se trouve déjà, avec l'ikos qui le suit, dans 
l'office commun à tous les défunts, tel qu'on le célébrait au XIVe 
s. 33, Voici la traduction de l'ikos: 


« Tu es le seul à étre immortel, 

toi, qui as créé et qui as fait l'homme. 

Nous sommes terrestres, ayant été faits à partir de la terre, 

et nous allons retourner à cette méme terre 

comme l'a ordonné celui qui m'a formé et qui m'a dit: 

“Tu es terre et tu retourneras à la terre”, 

à laquelle nous tous retournerons, nous qui sommes 
[des humains, 

en faisant retentir la lamentation funébre: alléluia, 


[alléluia, alléluia ». 


Alors que les offices des funérailles des laics, des moines et 
des petits enfants ne contiennent que ce kontakion et cet ikos, 
ces deux piéces hymnographiques sont suivies dans l'office des 
funérailles des prétres de 24 autres strophes qui contiennent une 


méditation poétique sur la mort. Nous reviendrons plus bas sur 
son contenu religieux. 


5) le premier stichere de chacun des huit tons dans l'impor- 
tant groupe des idioméles de saint Jean le Damascéne. Nous en 


reparlerons lorsque nous présenterons le contenu théologique de 
tout l'ensemble. 


32 KEKELIDZÉ, ibid.; GOAR, p. 427. 
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6) les stichères de l’adieu au defunt: en tout douze, suivis 
d'un treizième stichère à « Gloire » et d'un théotokion à « Et main- 
tenant ». Voici la traduction de la première de ces pièces hym- 
nographiques: 


« Venez, frères, embrassons le défunt du dernier baiser, 
en remerciant Dieu. 
Celui (que nous embrassons) a quitté les siens 
et se háte vers la tombe. 
Il n'a plus á se souvenir des vanités (de ce monde), 
ni de la chair avec sa foule de passions. 
Où sont maintenant les proches et les amis? 
Voici que nous nous quittons. 
Prions le Seigneur pour qu'il lui donne le repos ». 


La suite des stichères reprend les mémes thèmes et les dé- 
veloppe nous mettant avec un réalisme presque cruel en pré- 
sence avec le fait brutal de la mort et de tout ce qu'elle entraîne: 
séparation, décomposition du corps humain, prise de conscience 
du caractère passager de tout ce qui est prisé ici-bas, désarroi 
de l’âme qui quitte le corps pour entrer dans un monde nouveau 
et jusqu'ici ignoré de l'existence. Le stichère à « Gloire» donne 
un tableau saisissant de la dernière heure de l’homme, de la dou- 
leur des siens et de son entrée là où la grandeur, la puissance, 
la force, la richesse n'ont aucune valeur et où comptent seuls 
les fruits de la foi, de l’esperance et de la charité ainsi que la prière 
des frères. 


VI. 


Mais á cóté de cette hymnographie classique des défunts, 
que l’on trouve dans tous les offices des défunts actuellement 
existants dans les Eglises de rite byzantin, l’office que nous exa- 
minons contient une très abondante hymnographie qui lui est 
propre. Elle aussi relève de types hymnographiques très variés. 
Nous y trouvons en effet: 


1) des antiphones, tropaires et kathismes particuliers à la 
partie antiphonaire de l’office. Les antiphones, qualifiés de gra- 
duels, contiennent des prières pénitentielles qui sont adressées 
au Verbe divin: 


«Je lève mes yeux vers toi, ô Verbe, 
comble-moi de tes largesses afin que je vive par toi! 
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Aie pitié de nous qui sommes humiliés, 6 Verbe, 
afin de faire de nous des outils pour un bon usage! » 


Le second antiphone semble étre une prière dite au nom 
du défunt qui demande de protéger contre les démons son Ame 
qui vient de quitter son corps: 


«Que mon áme ne soit pas saisie par leurs dents 
tel un oisillon, 6 Verbe. Malheur à moi! 

Comment échapperai-je á l'ennemi, 

moi qui suis pécheur? » 


A «Gloire» et á «Et maintenant » viennent en conclusion 
de chaque groupe d'antiphones des hymnes au Saint-Esprit. Tout 
comme dans l’Octoèque elles parlent de l’action rénovatrice de 
la Troisième Personne de la Sainte-Trinité: 


«Le Saint-Esprit a le pouvoir d’étre la cause de tout 
ce qui relève du salut. S'il envoie son souffle á quel- 
qu'un selon ce qui lui est attribué, immédiatement il 
le souleve hors du terrestre, le leve au ciel, le change 
totalement et l’établit dans les hauteurs ». 

«Par le Saint-Esprit se fait la déification de tous, la 
bienveillance, le don de l’intelligence, la paix et la bé- 
nédiction. Car dans son action il est égal au Père et au 
Fils » 33, 


Les tropaires parlent de la condition mortelle de l'homme: 
l'homme est poussière, la mort pour lui est le repos, la vie passe 
comme un réve, un passereau qui s'envole, un navire qui der- 
riére lui ne laisse aucune trace sur la mer (1er tropaire, ton 2). 
Mais il y est question aussi du prétre défunt. Celui-ci est consi- 
déré comme ayant vécu du fait de sa dignité sacerdotale dans 
la foi, l’esperance, la charité et l’humilité; on lui demande donc 
le repos dans un lieu éclatant de lumière et de beauté (2? tro- 
paire, ton 2). Les tropaires s’adressent aussi de la part du dé- 
funt à ses frères: 

« Mes frères bien-aimés, ne m'oubliez pas 
lorsque vous chantez le Seigneur, 
mais souvenez-vous de la fraternité... ». 


3 La partie antiphonaire des funérailles des prêtres ne contient que 
trois groupes d'antiphones. L'office pour les moines défunts en contient huit, 
autrement dit un groupe pour chacun des huit tons. 
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Comme d'autres pièces hymnographiques de l'office, ils re- 
prennent et développent le thème de la soudaineté de la mort 
et de la douleur entraînée par la séparation qu'elle a produite. 
. Les kathismes, dont la présence, tout comme celle des anti- 
phones et des lectures évangéliques, rappelle l’office des Saintes 
Souffrances, reprennent eux aussi les thèmes de la soudaineté 
de la mort, du caractère brutal de la séparation (1er kathisme, 
ton 2), de la condition déchue de l’homme né dans le péché (2e 
kathisme, ton 5). Ils demandent pour le défunt le repos ainsi 
que l’intercession de la Mère de Dieu et des saints. 


2) les tropaires chantés avec les Béatitudes: par analogie avec 
les autres offices de funérailles, mais aussi sur le modèle des Sain- 
tes Souffrances, — puisqu'ici cette composition hymnographique 
est incluse dans la partie antiphonaire que nous avons appelée 
seconde pannychis —, l'office des funérailles de prêtres prévoit 
le chant des Béatitudes accompagnées de tropaires intercalés 
entre les versets évangéliques. Les tropaires ici ne sont pas iden- 
tiques á ceux des autres offices. Pourtant, ils ne visent pas par- 
ticulièrement la mort du prêtre. Comme dans les autres offices 
ces tropaires développent le théme de la priére du bon larron 
sur la croix. Ils rappellent aussi la chute d'Adam, de la condi- 
tion mortelle de l’homme, le mystère de la création de l’homme, 
lequel est á la fois terre et souffle divin, de méme que le mys- 
tére du salut, qui est restauration de l’homme dans son inté- 
grité initiale. Ils décrivent aussi l’état du corps du défunt qui 
gît dans son cercueil défiguré par la corruption. Mais ils insis- 
tent aussi sur le fait que la mort c'est le repos de l'homme. C’est 
ainsi qu’ils font dire au défunt: 


« Pourquoi vous affligez-vous si fort pour moi, ò hu- 
mains, pourquoi vous agitez-vous vainement... La mort 
est le repos pour tous. Entendez donc la voix de Job 
qui dit: la mort c'est le repos de l’homme. Mais donne 
le repos avec tes saints, Ó Dieu, á celui que tu as regu ». 


Le théotokion qui conclut les Béatitudes rappelle le mystère 
de l’incarnation en reprenant les termes employés par la formule 
dogmatique du concile de Chalcédoine. 


3) le canon: sa seule particularité réside dans le fait qu'il 
est chanté à la 1°, 4e, 5e, 7e, 8e et 9e odes avec les hirmi du ca- 
non du Grand Samedi « Par la vague marine ». La 3° et la 6° odes 
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se chantent avec les hirmi du canon ordinaire pour les morts. 
Son contenu n’a pas spécialement pour thème la mort du prétre 
mais la mort en général. Ainsi, les odes 1 à 6 prient pour la ré- 
mission des péchés du défunt et ne font aucune allusion á son 
sacerdoce; elles demandent pour lui le tepos avec les élus et la 
participation aux délices du paradis. Les odes 7 et 8 décrivent 
la géhenne et l’opposent à la terre de félicité où habitent ceux 
qui sont doux. L'ode 8 décrit également la Parousie. L'ode 9 
rappelle que la Passion du Christ a libéré les hommes de l’af- 
fliction, puis reprend le theme du jugement dernier en insistant 
sur la nécessité de s'y présenter avec des oeuvres accomplies 
au nom de la charité qui seules pourront aider l’homme devant 
le redoutable tribunal du Christ avec la p'ière fraternelle de ses 
proches. L’ode se termine par un tableau de la gloire du siècle 
à venir. 


4) les 24 strophes ou ikos qui suivent le kontakion: c'est la 
pièce la plus originale de l’office qui, actuellement, constitue dans 
toute la liturgie byzantine la seule akolouthie á posséder un kon- 
takion dans sa forme complète. Certains attribuent ces 24 stro- 
phes à Romanos le Mélode (Cyprien Kern dans son cours non 
publié sur le Trébnik). Le Trébnik slave, publié par le monas- 
tére de Grottaferrata en 1945, attribue cette composition á Anas- 
tase le Moine. S'agit-il lá de cet ami de Maxime le Confesseur 
qui partagea son exil en 653 en méme temps qu'un autre Anas- 
tase, appelé l’Apocrisiaire et auteur de deux lettres qui se trou- 
vent dans le 90° tome de la Patrologie grecque de Migne (col. 
133-136)? En vertu de quel témoignage cette attribution a pu 
étre faite? A ces questions nous n'avons pas de réponse. Notons 
seulement que cette composition n’est pas alphabétique, ce qui 
pourrait nous laisser supposer qu'elle serait d'origine non point 
grecque mais syrienne. En tout cas nous avons lá une oeuvre 
puissante, éminemment belle au point de vue littéraire, qui dé- 
veloppe avec art le thème de l'angoisse de l'homme devant la 
mort. La mort (il ne s’agit pas tout particulièrement de la mort 
du prétre) y est représentée comme un fait inexorable, qui sera 
connu de tout homme et qui ouvre devant lui un nouveau mode 
d'existence et qui est totalement ignoré de tous ceux qui sont 
encore en cette vie. L'auteur se demande donc comment sera 
l’homme lorsqu’il quittera la vie ici-bas, ses biens, ses ‘proches. 
Reconnaîtra-t-il ceux qui l’ont précédé dans l’outre-tombe? Pour- 


184 ALEXIS KNIAZEFF 


ra-t-il prier avec eux et chanter alléluia? Est-il certain dans l’outre- 
tombe de trouver miséricorde? Qui pourra étre son guide dans 
cette contrée inconnue? L’auteur sait qu'aprés sa mort il ne pourra 
compter ni sur la puissance, ni sur l’argent, ni sur toutes les cho- 
ses qui peuvent rendre la vie terrestre agréable. A-t-il suffisam- 
ment aidé ici-bas les déshérités afin qu'ils puissent lui venir en 
aide á leur tour, dans l’au-delä? Il constate avec inquiétude que 
la mort frappe l’homme à tout âge, qu’elle emporte les petits 
enfants comme les vieillards et les jeunes gens comme les adul- 
tes. Le sentiment d'angoisse s'amplifie à mesure que se succé- 
dent ces strophes, mais à la fin tout à coup jaillit l'espoir chré- 
tien. En effet, l’ikos qui vient à « Gloire au Père... » vient conclure: 


« Nous nous embrasons (d’espoir) seulement lorsque 
nous entendons qu'il y a là-bas la lumière éternelle, que 
là-bas est la source de notre vie, l’héritage éternel, le 
paradis qui réjouit toute âme juste. Aussi rassemblons- 
nous nous aussi dans le Christ afin de crier tous à Dieu: 
Alléluia! » 


Le théotokion, qui vient à «Maintenant et toujours...», s'adres- 
se à Celle qui a enfanté la lumiére inaccessible et lui demande 
de prier sans cesse pour le défunt afin que ses péchés lui soient 
pardonnés le jour du jugement. 


5) l’exapostillaire, qui vient immédiatement après le canon, 
est plein d'espoir et de consolation devant la mort. Voici ce qu'il 
dit de la part du défunt (sans préciser s'il est prétre ou, simple- 
ment, un chrétien laic): 

«J'ai trouvé le repos, j'ai obtenu une grande déli- 
vrance, car je suis passé de la corruption à l'incorrupti- 
bilité et j'ai été transmuté à la vie. Seigneur, gloire à toi! ». 


Cette hymne est répétée trois fois avec les versets du psaume 
102. Ces versets soulignent le caractére passager de la vie ici-bas 
et l'opposent à la pérennité des biens auxquels donne accés la 
miséricorde divine: 


— l’homme, ses jours sont comme de l'herbe... 
— Sur lui qu'un souffle passe et il n'est plus... 


` 


— La vérité du Seigneur demeure à jamais. 


Le théotokion, qui vient après, ne se réfère pas au thème 
de la mort. Il confesse la Mère du Christ comme Mère du Sauveur. 
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6) les stichères des laudes: avec les antiphones ils consti- 
tuent le seul élément de cet office où il est explicitement ques- 
tion du défunt comme prétre. Il en est ainsi tout particuliére- 
ment du 3? stichère de ce groupe. Il y est dit, en effet, que le sa- 
cerdoce a été pour le défunt un ornement, que celui que l’on porte 
en tombe est prétre, sacrificateur, qu'il a été appelé è offrir les 
saints mystères. Il est dit aussi que c'est sur l’ordre divin qu'il 
a quitté les choses de cette vie pour venir au Christ à qui l’on 
demande de le recevoir comme un prétre et de lui donner le repos 
avec les justes. Les deux premiers stichères du groupe rappel- 
lent que le trépas de celui que l’on enterre s'est fait sur l’ordre 
du Seigneur; ils reviennent aussi sur le fait que tous sont égaux 
devant la mort: les anciens, les higoumènes, les scribes, les doc- 
teurs, les évéques, bref tous les porteurs de la gràce sacerdotale 
dans ses manifestations les plus variées. Les stichères, comme 
Vont déjà fait les antiphones, dépeignent la détresse de l'áme du 
défunt qui, tel un oisillon sans défense, demande è étre recueillie 
par Dieu. Puis ils reviennent sur un autre thème mis en avant 
par les antiphones: dans sa mort le prétre a été déifié gràce au 
mystère vivifiant du Christ. 


7) les idiomèles de saint Jean le Damascène: ils sont com- 
posés pour tous les huit tons et sont infiniment plus nombreux 
que dans les autres offices de funérailles, chaque ton étant re- 
présenté non par un seul stichère, mais par deux ou trois et par 
un théotokion. Les idiomèles reprennent et développent tous les 
themes qui ont trait A la mort et dont la plupart se trouvent 
dans les autres parties hymnographiques de l’office. Ils repar- 
lent de la douloureuse condition de l’homme dans sa vie ter- 
restre: sa vie est brève (ton 2), toute joie y est mélée de tristesse 
(ton 1), tout ici-bas est fumée, vapeur et cendre (ton 4) et la 
mort précisément nous fait prendre conscience que nous som- 
mes néant. Ils rappellent eux aussi la grandeur de l’homme telle 
que l’a voulue le Créateur: l'homme participe à la fois de l'ordre 
visible et de l’ordre invisible: son corps vient de la terre mais 
son esprit relève du souffle divin; il a été placé par Dieu au des- 
sus de toutes les créatures terrestres et lui seul est responsable 
de sa misérable condition actuelle: il s’est laissé séduire et à la 
nourriture qui mène à la vie il a préféré l'amére nourriture qui 
conduit à la mort (ton 7). Pourtant d’après ces pièces hymno- 
graphiques la mort a un côté réconfortant: elle apporte à l’hom- 
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me le repos, elle le délivre des maux dont il souffre sur cette terre, 
elle peut lui donner la joie de contempler la lumière dont res- 
plendit la face du Christ et en découvrir la beauté (ton 1). Aussi 
les idiomèles insistent-ils sur la nécessité de la foi en Christ, lu- 
miére de lumière, vrai Dieu, venu pour sauver les hommes (ton 5). 
Depuis sa venue la mort est devenue un sommeil, ce qui apparut 
clairement déjà lors de la résurrection de Lazare (ton 1). Les 
idioméles reparlent aussi de la priére pour les défunts: elle peut 
délivrer le défunt du feu, surtout si elle manifeste le véritable 
amour qui ne tarit jamais (ton 2). Il faut cependant reconnaître 
qu'en dépit de ces nombreux motifs touchant l’anthropologie 
chrétienne, la théologie du salut et celle de la prière, le thème 
dominant des idioméles reste la description de l'angoisse de l'hom- 
me devant la mort en tant qu'événement capital de son exis- 
tence: la mort arrive soudainement, elle ravit sans prévenir celui 
qui hier encore était parmi nous (ton 2), elle ouvre devant lui 
un mode d'existence inconnu jusqu'ici (ton 3), la décomposition 
s'empare du corps et tous ne peuvent y échapper, les rois com- 
me les mendiants (ton 5). Les idioméles s'étonnent de cette des- 
truction de la beauté créée à l’image et à la ressemblance de Dieu, 
mais là ils rappellent que le mystère divin relève de l’ordre divin 
et ils invitent implicitement le chrétien á se soumettre humble- 
ment á cet arrét (ton 8). 

Cet important groupe des idioméles de saint Jean le Damas- 
céne se trouve étre suivi d'un petit groupe d'autres stichères. 
Ce groupe comprend trois stichères de ton 8, un stichère de ton 6 
à « Gloire au Père... » et un théotokion de méme ton á « Et main- 
tenant et toujours... ». Le théotokion demande des prières pour 
le défunt non seulement á la Mère du Christ mais aussi á saint 
Jean le Précurseur, aux prophétes, aux apótres, aux saints hié- 
rarques, aux saints moines, aux justes et à tous les saints. Les 
stichères de ton 8 donnent un tableau de la Parousie et du Ju- 
gement dernier en insistant sur les tourments qui attendent ceux 
qui auront vécu dans la luxure et les autres péchés. Ils deman- 
dent aussi à celui qui s’est fait homme pour le salut des hom- 
mes de ne pas condamner son serviteur défunt. Le stichère de 
ton 6 reprend presque tous les thèmes qui se sont exprimés dans 
l'hymnographie de l'office et vient encore accentuer sa note de 
« Dies irae »: 

« Venez contempler cette vision étrange et terrible, 
accessible á l’entendement de tous et ne déraisonnez 
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plus á propos de ce qui n'a qu'un temps. L'image au- 
jourd’hui visible est détruite. Aujourd'hui l'áme se sé- 
pare du corps et passe dans le monde éternel. Elle prend 
un chemin qu'auparavant elle n'a jamais pris, un che- 
min qui méne devant le juge qui ne regarde pas le vi- 
sage des hommes, lá ou se tiennent les ordres angéli- 
ques. Il est terrible, ô frères, ce tribunal devant lequel 
nous aurons á comparaître tout nus. Certains recevront 
la vie éternelle, les autres connaítront la honte. Aussi, 
implorons donc le Roi immortel: quand tu auras á juger 
les choses cachées de l’homme, fais miséricorde à ton 
serviteur que tu viens de rappeler, 6 Seigneur Ami des 
hommes! ». 


VII. 


Telle est, au fond, la dominante de cet office dont nous ve- 
nons d'analyser le contenu théologique. L'office des funérailles 
pour les prêtres, tel que le donne le Trébnik actuel, ne parle que 
dans une faïble mesure de la mort du prêtre en tant que telle. 
Ainsi que cette analyse le révèle, la mort du prêtre paraît être 
une occasion pour les auteurs du Trébnik pour méditer sur la 
mort en général. On peut dire que, dans son ensemble, l'office 
renferme une double vision de la mort. D'une part, il représente 
la mort comme vaincue par le Christ. C'est ce qui ressort, no- 
tamment, du message biblique que contient l'office. L'hymnogra- 
phie reprend ce message et parle de la mort débouchant non seu- 
lement sur la perspective d'une résurrection glorieuse mais sur 
un outre-tombe qui n'est plus le shéol, mais un lieu de repos, 
de fraicheur et de lumiére, un lieu où la gràce continue d'agir, 
ce qui habilite l'Eglise à prier pour les défunts et à demander 
au Christ le pardon de leurs péchés. Toujours gráce à la victoire 
du Christ, l'outre-tombe est aussi présenté comme le lieu de ren- 
contre des morts avec les anges et les saints glorifiés qui, avec 
la Mére de Dieu, viennent joindre leurs priéres pour celui que 
l'on porte en terre aux priéres des vivants. L'office va méme jus- 
qu'à sous-entendre que dans l'outre-tombe le défunt peut méme 
étre appelé à vivre en présence du Christ glorieux: du moins parle- 
t-il de la vie en présence de la lumiére de sa face. Tous ces thé- 
mes réconfortants tiennent dans l'office une grande place. Ce- 
pendant il faut reconnaitre qu'ils n'y ont pas la méme ampleur 
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que dans l'office que le même Trébnik propose pour les funé- 
railles des moines. 

D'autre part, il y a aussi l’autre vision de la mort, celle qui 
se rapporte á son aspect que nous avons qualifié de tragique. 
Cet aspect apparaît dans les funérailles du prétre dans la ma- 
jeure partie de son hymnographie. On peut méme dire qu'il y 
est particulièrement amplifié si on compare cet office aux autres 
offices du Trébnik à l’intention des morts. Il revient à plusieurs 
reprises sur la condition déchue de l’homme, sur l’instant de la 
séparation de l'áme d'avec le corps, s’etonne de la destruction 
de la beauté créée à l’image et à la ressemblance divine (idiomè- 
les). Il revient aussi sur les déchirements que provoque la sé- 
paration du mourant avec ceux qui restent, la décomposition 
du corps dans le sépulcre; il brosse fréquemment des tableaux 
de la Parousie, du Jugement dernier et des tourments éternels. 
Cette vision, éloignée de celle que donne le Nouveau Testament 
comme de celle que connaissait l’antiquité chrétienne, n’est pas 
propre á la liturgie byzantine et byzantino-slave. On la trouve 
dans d'autres liturgies, notamment dans la liturgie romaine après 
le Moyen Age. Mais la chose peut surprendre pour ce qui est de 
la grande insistance sur un tel théme dans un office relevant 
d'une liturgie où l’on trouve ce cri de triomphe sur la mort que 
sont les matines de Pàques avec leur canon de saint Jean le Da- 
mascène et le sermon catéchétique sur la Résurrection attribué 
à saint Jean Chrysostome. Mais où, dans cette double vision 
de la mort, l’office place-t-il la mort du prétre dans le peu d'élé- 
ments hymnographiques qui lui sont consacrés? 

Là aussi la vision est á la fois rassurante et angoissante. 
Elle est rassurante parce que certains stichères, antiphones ou 
tropaires présentent le prétre comme l’élu, comme celui qui a 
été revétu d'une dignité qui conduit á la déification, tout cela 
constituant des sortes de titres appelant le défunt à être admis 
à glorifier Dieu dans les sanctuaires célestes, à contempler la 
lumière dont resplendit la face du Christ. Mais ces titres ne sont 
pas inconditionnels, puisqu'en même temps on prie pour la ré- 
mission des péchés du défunt et déjà sur ce point la vision de 
la mort du prêtre cesse d’être rassurante puisque l'office insiste 
sur la lourde responsabilité qu'encourt le prêtre s’il remplit mal 
ses fonctions. On comprend aisément que l'office en vienne à 
souligner la sévérité des comptes que doit rendre celui qui a regu 
la gráce du sacerdoce, mais on peut se poser la question pour 
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laquelle dans les funérailles de prétres on insiste tellement sur 
les misères de la condition mortelle de l’homme. 

Pour répondre á cette question demandons-nous d'abord quel 
est, d’après l’office, le róle du prétre dans l'Eglise. A première 
vue l’office voit le prétre surtout comme un liturge. C'est ce qui 
apparaît, notamment, dans les stichéres des laudes, qui dépei- 
gnent le défunt comme un sacrificateur, comme celui qui offre 
les mystères divins. L’un des ikos laisse supposer que le prétre 
doit redouter la condamnation pour avoir été un mauvais hom- 
me de priére: 


` 


« Pourquoi t’agites-tu à contretemps, ô homme? 

Une heure intervient et tout passe. 

Il n'y a pas de pénitence en enfer, 

Il n’y a plus là-bas de rémission des péchés. 

Là-bas est le ver qui ne s'endort pas, 

Là-bas la terre est sombre et remplie des ténèbres 

Où je dois être condamné. 

Car je ne m’efforgais pas souvent de dire le psaume: 
[Alléluia » (10° ikos). 


D’autres textes, notamment les antiphones, montrent le prêtre 
comme celui qui est censé vivre dans la foi, l'espérance et l'amour, 
ce qui, évidemment, laisse supposer qu’il doit en donner l’exem- 
ple. Le 17e ikos laisse même entendre qu'une grave condamna- 
tion attend le défunt si, tout en étant un homme de prière, il 
s'était attaché pendant sa vie sur terre aux biens matériels et 
avait manqué de faire du bien aux pauvres: 


« Ceux qui sont enclins aux passions envers les choses 
[matérielles 

là-bas n'auront point de libération: 

Il y a lá-bas des accusateurs terribles 

Et lá-bas s'ouvrent les livres. 

Que verras-tu autour (de toi) là-bas, 6 homme? 

Et qui aura á t'aider alors? 

(Tu seras aidé) si, étant dans cette vie, 

Tu as fait quelque chose de bien et si tu as apporté 

Quelque aide aux pauvres, en chantant: Alléluia! ». 


L’image que se font les auteurs de l’office du róle du prétre 
et de l'idéal auquel doit tendre ce dernier serait cependart in- 
complete si l'on ne s'arrétait pas dans notre analyse sur les en- 
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seignements qui semblent découler de la structure qu'ils ont 
cru devoir lui donner. En effet, quelles particularités cette struc- 
ture présente-t-elle? 

Les quelques détails que nous avons donnés plus haut sur 
le développement historique de cet office et sur ses différentes 
rédactions indiquent que l’on a voulu faire des funérailles sa- 
cerdotales une sorte de réplique des offices des deux derniers 
jours de la Semaine Sainte. On peut en dire autant de l’office 
actuel. Sa partie antiphonaire avec graduels, kathismes, tropaires, 
théotokia, ecténies, Béatitudes, le tout coupé de cinq groupes 
de lectures, de méme que les stichères aux laudes avec la do- 
xologie lue et non chantée, avec les stichères aux apostiches rap- 
pellent les Saintes Souffrances. Le psaume 117, les hirmi du ca- 
non « Par la vague marine », le fait de porter le cercueil du dé- 
funt en procession autour de l’église évoquent le Grand Samedi. 
Tout semble donc dire que l'on a voulu faire de l’enterrement 
du prêtre une évocation de la manière dont l'Eglise commémore 
liturgiquement la mort du Christ, ce qui impliquerait que la 
mort du prêtre et surtout sa vie doivent être à l’image de cel- 
les du Christ. 

Le parallèle entre le sacerdoce du Christ et celui du prêtre 
est, en effet, déjà tout tracé. Tous les deux sont selon l’ordre 
de Melchisédech et le prêtre tient son sacerdoce de celui du Christ. 
Le prêtre préside l’assemblée eucharistique tout comme le Christ 
a présidé la Cène. Mais le Christ est aussi le Bon Pasteur qui don- 
ne sa vie pour ses brebis. C'est ce qu'atteste sa mort. La res- 
semblance entre l’office des funérailles des prétres et ceux de 
la Semaine Sainte peut donc signifier que le prêtre dans l'Eglise 
est aussi le bon pasteur qui, sur le modèle du Maître, est prét 
au méme sacrifice et qui, s'il ne l'est pas, est lourdement res- 
ponsable. Cet office serait donc à la fois une prière et un appel, 
une prière pour le pasteur mort pour le cas où il aurait failli aux 
obligations du bon pasteur, un appel aux pasteurs vivants pour 
leur rappeler que leur ministère implique un sacrifice total. 

Si ce sacrifice ne se traduit pas toujours par la mort du pas- 
teur pour ceux qui lui ont été confiés par Dieu il implique tou- 
jours l’obligation pour lui de porter leur croix. Sa propre croix 
se confond avec celle de ses brebis. Or l’une des composantes 
de la croix de tout homme est la mort. Tout homme doit passer 
par la mort et il s'agit pour lui de le faire en fidèle de Jésus Christ. 
Et nous savons bien que l’une des táches essentielles du pasteur 
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d’ämes, l’une de ses täches les plus crucifiantes est de préparer 
les fidèles A la mort, les mourants á mourir en chrétiens et les 
autres, ceux qui restent encore pour un temps, à avoir eux aussi 
une mort chrétienne et à accepter en chrétiens les départs de 
ceux qui partent. À la lumière de ces considérations l'office qui 
a fait l’objet de la présente étude apparaît donc comme une lon- 
gue réflexion pastorale sur le grand thème de la mort. 


x 


Si tel est son sens, on peut arriver à admettre la double at- 
titude qui s'y exprime vis à vis de la mort. La mort, en effet, 
a bien été vaincue par le Christ et elle mène effectivement á la 
résurrection glorieuse et à la vie éternelle. C'est ce que dit au 
chrétien sa foi dans le salut apporté par le Christ. Mais il reste 
que dans ce monde qui attend le second avènement du Christ 
la mort demeure un fait existentiel, un événement angoissant 
pour tout être humain, quelque chose qui suscite pour l'Eglise 
des préoccupations et méme des problémes pastoraux. Les deux 
aspects de la mort ne s'excluent pas l'un l'autre. Le hiatus entre 
les deux attitudes devant la mort est appelé à se combler par 
lexpérience de la foi. Or l'un des moyens de rechercher cette 
expérience, comme le montre l'exemple de Job ou de Daniel 
(Dan. 9,1-19), est de s'interroger dans la priére. C'est ce que pa- 
rait proposer l'Eglise byzantino-slave dans cet office de funé- 
railes de ses prêtres. 


x k ok 


Pour être complets nous devons rappeler que, tout com- 
me cet office, tous les offices des funérailles qui sont dans le Tréb- 
nik actuel renferment la même façon double d'envisager la mort 
et la méme double attitude devant cette dernière. Tous ces offi- 
ces, on l’a noté, se sont développés à partir d'un office commun 
à tous les défunts, office qui était encore célébré au XIVe s. On 
a signalé aussi que cet office demeure assez fidèlement reflété 
dans l'actuel office des funérailles pour les moines. Plus que tous 
les autres cet office fait état de l'aspect consolant, voire lumi- 
neux de la mort. La chose se comprend facilement: c'est lui qui 
est le plus ancien. Les autres offices se sont développés à partir 
de lui sous l'influence des mêmes préoccupations pastorales que 
l'office des funérailles pour les prêtres. C'est pourtant dans ce 
dernier office que l’aspect tragique de la mort a été exprimé avec 
le plus d'ampleur et de force. C'est en rapport avec la mort de 
leur confrères dans le sacerdoce que les pasteurs qui ont tra- 
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vaillé à la composition de cet office y ont tout naturellement 
pris une plus grande conscience de la manière dont ils doivent 
mourir à leur tour et de ce qui leur sera demandé quand ils com- 
paraîtront devant l’unique vrai Pasteur et vrai Prétre. Ils y ont 
confessé leur foi en la Résurrection du Christ et en sa victoire 
sur la mort et toutes ses conséquences. Or, saint Jean Chrysos- 
tome, auteur présumé de la catéchèse pascale, a également écrit 
le Traité sur le Sacerdoce. En grand pasteur d'ámes qu'il était 
il y a parlé de lourdes táches et responsabilités qui attendent 
ceux qui recoivent le sacrement de l'ordre. Et l’office du Tréb- 
nik pour les funérailles des prêtres est l'écho simultané que trou- 
verent dans la liturgie byzantine ce sermon tiomphal de concert 
avec les graves accents de ce non moins sublime traité. 


Archiprétre Alexis KNIAZEFF 
Recteur de l'Institut de Théologie 
Orthodoxe Saint-Serge de Paris. 


LE SACREMENT DE L’ONCTION DES MALADES 
DANS SON DÉVELOPPEMENT HISTORIQUE ET QUELQUES 
CONSIDÉRATIONS SUR LA PRATIQUE ACTUELLE 


Avant-propos. 


La présente étude est faite dans l’optique de la Theologie 
Pastorale dont une des táches principales est de dégager la signi- 
fication des sacrements en relation avec leur impact possible 
ou effectif, la pratique et le sens se conditionnant réciproque- 
ment. Or on constate que la pratique actuelle du sacrement étu- 
die varie non seulement d'une Eglise autocéphale à l’autre, mais 
méme à l'intérieur de telle ou telle Eglise. Cela est vrai égale- 
ment pour la théologie et pour la catéchèse courante du sacre- 
ment: s'agit-il bien d'un rite de guérison, sans autre destination 
possible? Si on admet un lien entre la guérison physique et la 
guérison spirituelle par la pénitence, quelle en est la nature? 
Se rapporte-t-il à des cas individuels immédiatement (charisme) 
ou bien s'agit-il d'un signe, d'une annonce, de portée générale, 
faite dans la communauté constituée en Eglise (sacrement)? Dans 
ce dernier cas, peut-on, et dans quelle condition, administrer 
l'onction à des bien-portants, et pourquoi? 

Si on se référe aux euchologes, on est surpris par la grande 
diversité du rituel de notre sacrement. On a l'impression que 
les plus anciens manuscrits enregistrent, chacun pour sa part, 
une célébration particuliére du sacrement en question. Notons 
qu'apparemment les célébrations ne devaient guére étre couran- 
tes, à partir du moment où il fut prescrit de réunir sept prétres 
et de célébrer le long office de l'huile dans une succession de Vé- 
pres, Matines et Messe. L'euchologe Coislin N° 213, daté de 1027 
prescrivait de le faire sept jours d'affilée; le Barberinum (IX* s.) 
se contente d'une célébration simultanée dans sept églises diffé- 
rentes! 

Pour répondre aux interrogations que je me suis posées, j'ai 
surtout recherché à élucider la structure du rite, en conn.xion 
avec l'office divin, dans son cycle diurne principalement, en ac- 
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ceptant le risque, effectif, de ne toucher que la surface, négli- 
geant des détails qui pourtant ne sont pas sans importance pour 
l’intelligence du sacrement étudié. Mais il fallait bien se limiter 
dans ce qui m'a paru sinon essentiel et suffisant, du moins pre- 
mier, dans la recherche du sens fondamental. 

Cette étude est basée, en ce qui concerne la tradition pri- 
mitive et la tradition subséquente occidentale, sur les articles 
Huile et Extrême Onction du Diction. d'Archéol. chrét. et de Litur- 
gie et du Dict. de Théol. catholique, datant tous deux malheureu- 
sement des années 1924-1925. Pour le travail de Chavasse: Etude 
sur l'onction des infirmes dans l'Église latine du III? s. au XT? s. 
(t. I, seul paru: Du III? s. à la Réforme Carolingienne, Lyon 1942), 
j'ai cru pouvoir me contenter de la rapide présentation que j'en 
ai trouvée dans Cl. Ortemann: Le sacrement des malades (1971). 

En ce qui concerne la tradition orientale, et c’est l’essen- 
tiel de mon exposé, je me suis basé sur des travaux de liturgis- 
tes orthodoxes d'avant 1917. Ce n'est pas d'hier, mais le mérite 
de ces savants est de s'étre attaché avec beaucoup de soin à l’étude 
quasi exhaustive de la tradition manuscrite des euchologes orien- 
taux, dans les limites du moins des si riches répertoires de Goar, 
Denzinger et Dmitrievsky, auxquels il faut ajouter celui des 
euchologes géorgiens conservés en Géorgie, dû au savant averti 
et infatigable, lui aussi, qu'était Cornéli Kékélidzé. Voici les ré- 
férences complètes: 

Dictionnaire d'Archéologie Chrétienne et de Liturgie t. V, 
art. Extréme-onction de dom H. LECLERCQ, col. 1029-1037; t. 
VI, art. Huile de dom F. CaBROL, col. 2777 sq. 

Dictionnaire de Théologie Catholique Vacant-Mangenot-Amann 
t. V, art. Extréme-onction de L. GODEFROY, col. 1868-2022. 

AGUENTOV, hiéromoine Benoit, Rituel du sacrement de la con- 
sécration de l'huile, essai historico-liturgique = Tcin tainstva eleos- 
viascenia... Serguiev Posad 1917 (pp. 300 + appendices 40). 

PETROVSKY A., Pour l'histoire de lordo du sacrement de la 
consécration de l'huile = K istorii posledovania... in Hristianskoe 
Tséenie, juillet 1903, pp. 4-59. 

Du méme, une contribution à l'article Oleosviastéenie: La con- 
sécration de l'huile dans som aspect rituel in Pravoslavnaya Bo- 
goslovskaya Enciklopedia de Lopuhin, Petrograd 1904. 


KÉKÉLIDZÉ Cornéli, Les monuments liturgiques géorgiens con- 
servés dans les bibliothèques nationales et leur signification scientifi- 


ONCTION DES MALADES: DÉVELOPPEMENT HISTORIQUE... 195 


que = Liturguitceskie gruzinskie pamiatniki..., Tiflis 1908, pp. 
XXXI+515+XIII. 


Répertoires de manuscrits liturgiques: 


Goar Jac., Edxodóyiov sive rituale Graecorum complectens vitus et 
ordines, Venetiis 1730. 


DENZINGER H., Ritus Orientalium, coptorum, syrorum el armeno- 
rum, Virceburg 1863. 


DMITRIEVSKY A., Répertoire des manuscrits liturgiques conservés 


dans les bibliothèques de l'Orient orthodoxe = Opisanie litur- 
guitceskih rukopisei..., t. I Turixà, Kiev 1895; t. II EdyoXbyta, 
Kiev 1901. 


KÉKÉLIDZÉ Cornéli (supra). 
E 


Désignation du sacrement étudié: 


en grec: edxéhatov, crase de edyÿ et de ÉAouov; tò &yıov čov; 
érranaradov (septi-presbytérat); 


en russe: eleosviastéenie, soborovanié; 


en latin: oleum orationis; oleum, unctio infirmorum; á partir du 
XT? s.: extrema unctio; unctio, sacramentum exeuntium, egre- 
dientium; 


chez les Syriens et les Maronites: sacrement des lampes, car l’huile 
servant à l’onction provient des lampes de devant le saint 
autel ou de devant les icónes. 


“x ok 


Enquéte scripturaire - Caractère sacramental de l’euchelaion. 


Chez les anciens peuples, voisins d'Israél, l’huile était abon- 
damment utilisée dans la thérapeutique générale, notamment chez 
les Grecs et les Romains. Il l’était aussi chez les Juifs: Is. 1,6; 
Philon en fait état dans son De somniis. 

L’onction d’huile était, de plus, dans le paganisme ancien, 
un rite religieux d'exorcisme et de consécration. C'était, enfin, 
un rite religieux funéraire. Les Grecs plagaient dans les tombes 
des vases d'onguent, ces lécythes (AnxvBol) qui peuplent les vitri- 
nes des musées archéologiques. Salomon Reinach a trouvé dans 
l’Avesta iranien un rite d'onction sur les morts, et il pensait y 
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reconnaître l'origine de l'extréme-onction chrétienne. On se de- 
mande par quelles filières historiques. Il est vrai qu'au IIe s. 
de notre ère, S. Irénée de Lyon rapporte dans son Adv. Haeres. 
que « certains gnostiques, pour racheter les fidèles préts à quit- 
ter la vie, versaient sur leur tête de l’huile mélangée à de l'eau 
et pronongaient en méme temps les invocations mentionnées 
plus haut. Ce qu'ils font afin que les morts ne puissent étre re- 
tenus par les principautés et puissances supérieures et afin que 
leur homme intérieur monte plus haut d'une maniére invisible » 
(I, XXI, 5, PG VII). Mais il faudra attendre des siécles avant 
qu'apparaisse une onction des morts dans l’Eglise chrétienne. 

En ce qui concerne Israél, on peut citer un apocryphe juif, 
l’ Assomption de Moïse, où l'on voit Adam mourant demander à 
Eve d'aller avec leur fils Seth auprès de Dieu afin qu'Il envoie 
un ange au paradis prendre de «l'arbre dans lequel coule l'huile »; 
il s'en oindra et trouvera la paix. Mais l’ange Michel répond à 
Seth: « Seth, homme de Dieu, ne prends pas la peine de deman- 
der de l'arbre où coule l'huile afin d'oindre Adam. ton pére; cela 
ne sera pas maintenant, mais dans les derniers temps » (AGUEN- 
TOV, op. ci., p. 2). 

Rien de semblable dans le judaisme officiel. On peut méme 
y déceler un refus d'une onction funéraire de caractére religieux. 
Et cela est d'autant plus remarquable que les Juifs pratiquaient 
l'embaumement des morts. 

L'onction d'huile était en Israél un signe de féte. Plus en- 
core son absence était un signe de deuil: voir 2 Sam 14,2 oü 
Joab envoie vers David une femme avisée pour plaider en fa- 
veur d'Absalom meurtrier de son frére lequel avait tué leur soeur 
Tamar. Joab recommande à cette femme de feindre un deuil 
et, pour ce faire, de se mettre en vétements de deuil et de ne pas 
s'oindre d'huile. De méme, en Dan 10,3, le prophète fait, avant 
la grande vision, une pénitence de trois semaines, ne prenant 
ni viande ni vin et s'abstenani de s’oindre d'huile. Enfin, Is 61,3 
oppose l'huile de la joie au vétement de deuil. 

Par contre, Israél retint le rite de consécration par onction 
d'huile. Ainsi Gen 21,18: aprés le songe de l'échelle reliant la 
terre au ciel, Jacob dressa la pierre qui lui avait servi de chevet 
et en oignit d'huile le sommet. Plus tard, le tabernacle et divers 
objets cultuels furent consacrés par onction d'huile (Ex 30,26; 
40,10; Lev 8,10-11). Aaron et ses fils furent également consacrés 
pour leur ministére par onction (Ex 40,13-16; Lev 8,12 et 30). 
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Des prophètes reçurent une semblable consécration, ainsi (en I 
Reg 19,16) Elie regoit l’ordre d’oindre Jéhu comme roi d'Israél 
et Elisée comme prophète à sa place. Voir encore Ps 104,15: « Ne 
touchez pas à mes oints, à mes prophètes ne faites pas de mal ». 
L'huile servait encore á l’onction royale: Sail, David, Salomon 
etc. Enfin, le Messie c'est à dire l'Oint par excellence est le Sau- 
veur eschatologique, et l'onction est le signe méme de sa voca- 
tion et de sa mission. 

Il est intéressant de noter une indication du Talmud, au 
traité Berachot: rabi Siméon, fils d'Eléazar, autorisa rabi Meir 
d'oindre d'huile et de vin les malades, le jour de sabbat: comp. 
avec Jo IX où Jésus guérit l'aveugle de naissance avec de la 
boue liée par sa salive, un jour de sabbat, ce qui fit alors scan- 
dale; voir aussi Luc 10,20 sq pour cet usage de l'huile comme 
moyen thérapeutique. 

Dans le N.T., il faut d'abord marquer la personne méme 
du Seigneur déclaré Christ, c.-à.-d. Oint, Christ étant la tra- 
duction du mot hébreu que nous prononçons couramment Messie. 

Bien que les écrivains anciens s'y réfèrent, la parabole du 
bon Samaritain (Luc 10,25 sq) n'éclaire pas le probléme. Quant 
à l'onction du repas de Béthanie, onction faite par Marie-Made- 
leine sur la téte du Christ (Mth XXVI et Mc XIV) ou sur ses 
pieds (Jo XII), on retiendra que le Seigneur donne lui-méme au 
geste le sens d'une anticipation de son ensevelissement (les trois 
évangélistes). 

Le seul cas dans les Evangiles où l'onction d'huile est expli- 
citement liée au charisme de guérison est Mc 6,13: les Douze 
envoyés en mission «chassaient beaucoup de démons, oignaient 
d'huile beaucoup de malades et ils les guérissaient ». Ailleurs, 
les guérisons sont faites par imposition des mains ou par attou- 
chement, mais le plus souvent le mode du miracle n'est pas indiqué. 

Les Actes des Apótres ne mentionnent pas d'onction d'huile 
dans les récits de guérison. Quant à l'imposition des mains en 
relation avec la guérison, elle n'apparait que dans 9,12.17: gué- 
rison de Saül par Ananie, et dans 28,8: guérison par Paul du 
gouverneur de l'ile de Malte. 

Dans les autres écrits du N.T. on peut déceler une onction, 
d'ailleurs mise en relation avec le sacrement de confirmation, 
en I Jo 2,20.27 et I Cor 1,21-22; dans ce dernier texte l'onction 
est liée à la marque d'un sceau de nature non précisée. S. Paul 
parle encore d'un sceau apposé par l'Esprit en Ephés 1,13 
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et en Ephés. 4,30; dans ce dernier passage il est précisé que le 
sceau est «pour le Jour de la Délivrance». La même note es- 
chatologique se retrouve en Apoc 7,3 sq où il est dit qu'un sceau 
est posé sur le front des élus, et ce sceau est le nom de l'Agneau: 
verset 12; de méme 14,1; 22,4. Il est possible, toutefois, de sup- 
poser qu'il s'agit dans tous ces cas d'une simple métaphore. 

Tout à fait à part, se détache Jc 5, 14 sq jusqu’à la fin du 
chapitre et de toute l’épître. On a là un témoignage apostolique 
irrécusable, et la Tradition s’en est autorisée pour affirmer le 
caractère sacramentel de l’onction des malades. Encore faut-il 
en définir clairement l’objet spécifique tel qu'il a été dégagé dans 
la Tradition de l'Eglise. Trois éléments ressortent de la péricope 
avec assez de netteté et il faut les équilibrer: 1) la présence et 
l'action de l'Eglise, représentée par les presbytres, que les ma- 
lades sont exhortés á inviter auprès d'eux; 2) l'onction d’huile, 
pratiquée par ces presbytres sur le corps du malade; 3) la prière 
de la foi et la confession des péchés les uns aux autres, ce 
qui, avec l'onction, procure la rémission des péchés et la gué- 
rison. S'agit-il bien ici d'un sacrement? Il suffit de s’entendre 
sur la définition du mot. Trois éléments me semblent nécessaires 
pour qu'il y ait sacrement: l’origine apostolique, l’engagement 
de l’Eglise catholique dans sa globalité et, enfin, l'élévation à 
un état de vie nouveau et supérieure, c.-à.-d. le passage à l’ordre 
eschatologique, á la vie éternelle communiquée aux croyants par 
la puissance de la Résurrection et de la Pentecóte; ces trois élé- 
ments sont indispensables pour valoriser pleinement le signe sen- 
sible porteur de la gráce. 

Tel est bien le cas pour l’onction des malades. 1) Son ori- 
gine apostolique garantit méme, de par l'inspiration divine at- 
tachée à tout le canon biblique, la référence à Jésus-Christ lui- 
méme et à son Evangile du Salut universel. 2) L'appel aux « prê- 
tres de l'Eglise » signifie évidemment l'appel à l'Eglise, laquelle 
est immédiatement disponible dans la personne du presbyterium, 
celui-ci représentant valablement l'Eglise locale en tant que ma- 
nifestation de l'Eglise catholique. D'ailleurs la confession géné- 
rale est faite les uns aux autres, mais devant les prétres et cette 
pénitence collégiale est scellée par l'onction faite par les prétres. 
D'autre part, le malade est sorti de l'isolement imposé par la 
nature défailante et il est réintégré dans la pleine collégialité 
de l'Eglise de Dieu. 3) Enfin, la prière de la foi et la pénitence 
élévent le malade à la réalité eschatologique, où non seulement 
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les maladies, mais la mort elle-méme sont dépassées et foulées 
aux pieds, dès ici-bas. 


Deux questions préalables. 


Avant d'aborder le développement historique du sacrement, 
on facilitera l’exposé en réglant deux questions préalables suscep- 
tibles de préciser la valeur sacramentelle de l’euchélaion et sa 
pratique. 

Tout d’abord, que signifie l’onction d’huile, faite sur le ma- 
lade, par lui-méme ou par ses proches? Cette pratique se laisse 
supposer dans les plus anciennes prières de bénédiction de l’huile, 
et les vies de Saints en fournissent des exemples. Pour commen- 
cer, il faut distinguer entre la consécration de l'huile et l’onction 
faite avec cette huile bénite. Dans tous les documents anciens 
parlant du sacrement, l'huile est bénite soit par l'évéque, c'est 
toujours le cas en Occident, soit par les prétres, comme l’usage 
s'en est très tót imposé en Orient. Certes, on rencontre, dans les 
Vies de Saints, des cas où des thaumaturges sans mandat sacer- 
dotal ont guéri des malades avec de l'huile dont il n'est pas pré- 
cisé qu'elle a été bénite préalablement. Mais, d'une part, on ne 
doit pas conclure trop rapidement du silence sur une éventuelle 
consécration de l’huile utilisée, à l’absence de l’acte liturgique. 
D'autre part, il ne faut pas confondre le charisme de guérison 
et le sacrement des malades dans lequel la guérison est une des 
composantes, certes fortement souhaitée, mais non déterminante 
comme conditio sine qua non. En effet, le charisme obtient de 
Dieu la guérison du malade selon les modalités les plus diver- 
ses, souvent sans aucun geste ni méme aucune parole, parfois 
méme á distance. Le sacrement, lui, ne fait que signifier, par 
un rite, c.-à-d. par une action visible et normative de l'Eglise, 
le don unique et global, communiqué à l'Eglise et, par elle, à 
lhumanité, de la victoire du Christ sur le mal et sur la mort. 
Empressons-nous d'ajouter que cette fonction de signe, loin de 
lui rester extérieur, éléve réellement la conscience du malade 
croyant et lui procure une augmentation de vie spirituelle; elle 
le rend en quelque mesure conforme au corps du Ressuscité et 
le prédispose tout entier: corps, àme et esprit, à la vie éternelle. 

C'est l'onction seule qui fut pratiquée par des particuliers, 
avec de l'huile bénite liturgiquement. Cette pratique ne faisait 
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que prolonger, sans la créer, l’action sacramentelle dans les cas 
où les prétres manquaient, en période de persécution violente 
par exemple, ou encore lorsque la maladie était bénigne et ne 
nécessitait pas l’appel á tout l’appareil ecclésiastique. De nos 
jours encore, les fidèles emportent chez eux soit de l'huile bé- 
nite à Jérusalem, à Bari ou d'autres endroits vénérés, soit des 
tampons, imbibés de l’huile qui a été bénite lors de la célébra- 
tion solennelle de l’euchélaion pendant la Semaine Sainte, et 
cette pratique n’est nullement en concurrence avec le sacrement. 
Comme on eut à craindre les méfaits de la superstition popu- 
laire: incantations et autres attouchements, l'Eglise fut amenée 
assez tót à réagir contre l’onction pratiquée par des laics, méme 
s'ils usaient d'une huile consacrée. Mais, on le sait, les habitu- 
des ont la vie longue et survivent souvent aux interdits... 

Deuxiéme point pour déblayer le terrain: le nombre de prétres 
nécessaire á la célébration de l'onction des malades. Jc V exhorte 
de faire appel aux «prêtres de l'Eglise». Les exégètes voient 
là un pluriel collectif ou de catégorie. On se souviendra ici que 
l'Eglise locale était, en ce temps, dirigée par un collège presby- 
téral. Le nombre ne paraît donc pas, ici, un élément détermi- 
nant. Mais plus tard on y insista. Un trés ancien euchologe déja, 
le Barberinum (VIIIe-IXe s.), fait état de sept prêtres. Le pa- 
triarche unioniste de Constantinople, Jean Becca écrit au pape 
Jean XXI en 1277: « Avec les autres sacrements, nous recon- 
naissons aussi l'euchélaion qui chez-nous s'appelle, selon le rite 
de célébration, ¿mraráradov » ce dernier mot indique un collège 
de sept prêtres (septi-presbytérat) ». Toutefois, l'euchologe Sinai 
N° 973 daté de 1153, tout en indiquant sept célébrants, ajoute: 
«en cas de besoin et s'il manque de prétres, le rite est accompli 
par deux ou trois» (DMITRIEVSKY, t. II, p. 103). Le célèbre li- 
turgiste Siméon, archevéque de Thessalonique (f1429) justifie par 
des réminiscences bibliques, aussi bien le chiffre trois que le chif- 
fre sept, et s'il rejette la célébration par un seul prétre, dans ses 
Réponses au métropolite Gabriel de Pentapole, c'est que la ques- 
tion se posait en son temps. Le Rituel de Pierre Moguila, mé- 
tropolite de Kiev au XVII* s., parle de sept célébrants, mais 
autorise trois ou deux et, en cas de nécessité mortelle, un seul. 
L'usage actuel est de célébrer collégialement la bénédiction de 
l'huile pendant la Semaine Sainte; mais on est moins formel pour 
l'administration de l'euchélaion aux malades. 
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Il est è noter que le nombre de sept célébrants s'impose 
également dans le cas d'une célébration épiscopale. Ainsi le pa- 
triarche oecuménique Nicéphore II (patriarche en 1260) dans 
sa condamnation de l’usage de l'euchélaion des trépassés, se ré- 
fère á son prédécesseur Arsène (1255-1260; 1261-1266) qui avait 
établi que l’euchélaion fùt accompli par sept célébrants « qu’ils 
fussent évêques ou métropolites » (PG CXL, 805-8); il semble 
évident que des prêtres concélébrants peuvent compléter le quo- 
rum requis. 

* ok k 


Développement historique du sacrement de l’euchelaion: les pre- 
miers siècles. 


Pour dégager le sens spécifique de l'euchélaion et pour établir 
un judicieux équilibre entre ses divers éléments, il faut interro- 
ger la Tradition ancienne. On verra que le souci de la guérison 
n'est pas le seul objet du sacrement. Il s’agit plutôt de l’inté- 
gration du malade à la catholicité de l’Eglise-Corps du Christ, 
avec une insistance sur la pénitence, en vue de la réconciliation 
avec l'Eglise, plus exactement avec Dieu et dans l'Eglise. Cette 
action est particuliérement justifiée et adaptée au moment de 
la maladie, mais elle garde son sens méme sans rapport avec 
la maladie physique. 

On ne trouve aucune trace de l'euchélaion avant le troi- 
siéme siécle. Ce silence ne doit pas étonner pour la période de 
persécutions sanglantes. On peut imaginer une interruption de 
la célébration du sacrement signalé par l'épitre de Jc, d'abord 
parce qu'il pouvait s'agir d'un usage propre au milieu judéo- 
chrétien et qui, dans ce cas, aurait disparu à la fin du Ier s. Mais 
de toute façon, les chrétiens n'ont jamais cessé de lire l’Ecri- 
ture Sainte, et l'indication formelle de l'épitre de Jc ne pouvait 
rester lettre morte. 

Au début du IIIe s., on trouve dans la Tradition Aposto- 
lique de S. Hippolyte de Rome et dans les écrits qui en dépen- 
dent, de courtes priéres de bénédiction de l'offrande d'huile, pro- 
noncée par l'évéque, avec une mention de la santé parmi les ef- 
fets sollicités de Dieu. Mais a-t-on en vue l'onction des malades 
ou est-ce, plutót, un vestige des anciennes agapes, comme par 
exemple dans le rite actuellement encore pratiqué aux Vigiles 
des grandes fétes: bénédiction de cinq pains, du froment, »t de 
l'huile à la fin des Vêpres, avec onction d'huile aux Matines? 
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La Tradition Apostolique place la prière sur l’huile à la suite 
des prières de la sainte oblation, dans l’ordre suivant: ordina- 
tion de l’évêque, prières de l’oblation, offrande de l'huile, of- 
frande du froment et des olives, ordination des prétres et des 
autres ministres. Voici le texte: « Si quis oleum offert secundum 
panis oblationem et vini, et non ad sermonem dicat sed simili 
virtute gratias referat, dicens: ut oleum hoc sanctificans das 
Deus sanitatem utentibus et percipientibus, unde unxisti reges, 
sacerdotes, prophetas, sic et omnibus gustantibus confortationem 
et sanitatem utentibus illud praebeat » (Dom B. BOTTE, La Tra- 
dition Apostolique de S. Hippolyte, Essai de reconstitution, Müns- 
ter 1963, p. 18). Le texte latin est difficile, dom Botte traduit: 
«Si quelqu'un offre de l'huile, qu'il (l'évéque) rende gráce de 
la méme maniére que pour l'oblation du pain et du vin; qu'il 
s'exprime non pas dans les mémes termes, mais dans le méme 
sens, en disant: De méme qu'en sanctifiant cette huile, Tu don- 
nes, ó Dieu, la santé à ceux qui en sont oints et qui la regoivent 
(cette huile) dont Tu as oint les rois, les prétres et les prophé- 
tes, qu'ainsi aussi elle procure le réconfort à ceux qui en goù- 
tent et la santé à ceux qui en font usage ». 

On trouve naturellement un témoignage analogue dans les 
Constitutions Apostoliques (VI* s.), au livre VIII qui, pour sa 
part, est une retouche de la Tradition Apostolique: « Quant à 
l'eau et à l'huile, j'ordonne, moi Matthieu, que l'évéque bénisse 
l'eau et l'huile, mais s'il est absent, qu'un prétre bénisse en pré- 
sence d'un diacre; si l'évéque est présent, que le prétre et le diacre 
y soient aussi. Qu'il parle ainsi: Seigneur Sabaoth... Sanctifie à 
présent cette eau et cette huile par le Christ, au nom de celui 
qui les a offertes et accorde-leur la force de produire la santé, 
de chasser la maladie, de faire fuir les démons, de repousser 
toute embüche, par le Christ, notre espérance» (c. XXIX, PG 
I, 1125). 

Sinon S. Hippolyte, du moins ses adaptateurs orientaux 
n'ignoraient pas les obligations és fonction de l'évéque envers 
les malades. En effet, dans les Canons d'Hippolyte, oeuvre pos- 
térieure à Hippolyte mais qui en dépend assez étroitement, il 
est prescrit au canon XXIV, N° 199, que le diacre signale les 
malades et accompagne l'évéque dans les visites qu'il leur ren- 
drait. Au N° 200, il est ajouté: « Car c'est une grande chose que 
la visite des malades par le chef des prétres; ils se relévent de 
leur mal quand l'évéque vient à eux, surtout s'il prie sur eux» 
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Origines du culte chrétien, en appendice). 

Un autre document « Hippolytien », à savoir le Testamen- 
tum Domini Nostri Jesu Christi (conservé en syriaque) ne me 
parait pas assez clair, et sa datation est incertaine — III® s. pour 
son éditeur Rahmani, V* s. selon d'autres —: «Si le prétre con- 
sacre 1'huile pour la guérison de ceux qui souffrent, que, posant 
le vase devant l’autel, il dise à voix basse: Seigneur Dieu, qui 
nous as accordé (aux prétres) l’Esprit, le Paraclet, le Seigneur, 
le Nom sauveur, inébranlable, caché aux insensés et révélé aux 
sages, Christ qui nous as sanctifiés... Toi qui guéris toute ma- 
ladie et souffrance, donne le don de guérison à ceux qui par Toi 
ont été rendus dignes de cette faveur; envoie sur cette huile, 
image de ton abondance, l’aide de ta bienveillante commiséra- 
tion afin qu'elle délivre ceux qui souffrent, guérisse ceux qui 
sont malades et sanctifie ceux qui s'en retournent s'étant appro- 
chés de ta foi. Car Tu es puissant et digne de gloire dans les siècles 
des siécles. Amen» (Livre I, c. XXV, éd. Rahmani, Mayence 
1899). La traduction frangaise présentée par Godefroy dans le 
Dict. Théol. Cath. fait penser aux mourants, mais Aguentov 
(op. cit., p. 64) traduit: « sanctifie ceux qui retournent lorsqu'ils 
viennent à ta foi» et pense qu'il s'agit d'apostats et de grands 
pécheurs, admis à la réconciliation par le moyen de l'onction 
d'huile bénite. 

Vers le milieu du III® s. un témoignage d'Origéne est plus 
explicite sur la visée pénitentielle de l'onction. Enumérant six 
moyens de vaincre le péché, à savoir le baptéme, le martyre, 
l'aumóne, le pardon (des offenses), le zéle, l'amour de Dieu, Ori- 
gène ajoute ceci: «Il en reste un septiéme, mais dur et doulou- 
reux, c'est la rémission des péchés par la pénitence (publique). 
Le pécheur lave sa couche de larmes, ses pleurs deviennent son 
pain du jour et de la nuit; il ne rougit pas de révéler au prétre 
du Seigneur son péché et de demander un reméde selon celui 
qui a dit: Je déclarerai contre moi mon injustice au Seigneur, 
et Tu as remis l'iniquité de mon coeur. En cela se réalise ce qu'a 
dit l'apótre: Si quelqu'un est malade, qu'il appelle les presbytres 
de l'Eglise et que ceux-ci lui imposent les mains, l'oignant d'huile, 
au nom du Seigneur, et la priére de la foi sauvera le malade, et 
s'il est dans les péchés, ils lui seront remis ». Remarquons qu'Ori- 
gene introduit, dans la citation méme de Jc V, l'imposition des 
mains, ignorée du texte canonique recu (In Leviticum, Homilia II, 
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4, PG XII, 418). Ainsi, pour Origène, la pénitence se fait nor- 
malement par le repentir personnel et la confession devant le 
prétre, avec la sanction de l’imposition des mains et l’onction 
d'huile, pratiquées l’une et l’autre par les prêtres. 

Ce témoignage du docteur Alexandrin, peu porté pourtant 
sur le réalisme sacramentel, doit étre remis dans le contexte de 
l'évolution de la pénitence publique, évolution qui s'accélére pré- 
cisément en ce milieu du III? s. Après que le pape Calliste (218-222) 
eút admis à la pénitence (publique) les adultères, au grand scan- 
dale du traditionnaliste Hippolyte (Philosophumena IX) et du 
rigoriste Tertullien (De pudicitia I, 6), la querelle pénitentielle, 
au sujet des lapsi cette fois, rebondit à Carthage d'abord, où 
S. Cyprien, contre l'avis de certains confessores, exigea que les 
apostats ne soient réadmis que par l'intermédiaire des prétres et 
seulement à l'article de la mort. Ce trait, marquant la limite de 
la mort pour les sanctions ecclésiastiques, fut confirmé notam- 
ment par le I*r concile oecuménique, Nicée 325, canon 13; il est 
à retenir comme un élément du passage de l'onction des malades 
à la notion d'extréme-onction des mourants, laquelle s'est impo- 
sée dans la chrétienté occidentale. 

Au IV? s. on ne trouve encore que quelques rares indica- 
tions sur l'euchélaion. Dans l'euchologe de Sérapion, évéque de 
Tmuis, fidéle soutien de S. Athanase d'Alexandrie, il y a deux 
priéres de bénédiction de l'huile. La première est insérée parmi 
cinq priéres de la messe, entre la priére sur les fidéles aprés la 
communion et la bénédiction finale sur l'assemblée: « Nous bé- 
nissons au nom de ton Fils unique... ces créatures (l'eau et l'huile)... 
Donne une puissance curative à ces créatures afin que toute fiévre 
et tout démon et toute maladie disparaissent par ce breuvage 
et cette onction, et afin que l'usage de ces créatures devienne 
reméde de guérison et remède de compléte santé » (c. 27). Ceci 
rappelle le témoignage de la Tradition Apostolique. La deuxiéme 
priére se trouve dans la deuxiéme partie de l'euchologe, partie 
qui constitue « un embryon de rituel» (Godefroy). Voici, en effet, 
la succession des priéres: d'abord les priéres baptismales: con- 
sécration des eaux, priére sur les néophytes après l’abrenuntio, 
priére pour leu: introduction dans la piscine et pour leur sortie, 
priére pour l'onction baptismale et pour la chrismation; puis 
vient une suite de priéres d'ordinations, par imposition des mains, 
des diacres, des prétres et des évéques ensuite on a notre prière 
sur l'huile des malades et, enfin, une priére pour les morts. La 
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prière sur l’huile des malades est axée sur la guérison et sur la 
rémission des péchés: « Prière sur l'huile des malades ou sur le 
pain ou sur l’eau: «Nous T'invoquons, Toi qui as toute autorité 
et puissance, Sauveur de tous les hommes, Père de Notre Sei- 
gneur et Sauveur Jésus-Christ, et nous Te prions d'envoyer une 
force curative du haut des cieux, du Fils unique, sur cette huile 
afin que de tous ceux qui sont oints ou qui participent à tes créa- 
tures (les éléments susnommés) ici présentes, elle éloigne toute 
maladie et toute infirmité; qu’elle leur serve d’antidote contre 
tout démon, qu'elle expulse d'eux tout esprit impur, en bannisse 
tout esprit mauvais, en chasse toute fièvre et tout froid et toute 
maladie; qu'elle leur accorde bonne grâce et rémission des pé- 
chés; qu'elle soit pour eux remède de vie et de salut; leur apporte 
santé et intégrité de l'àme, du corps et de l'esprit, constitution 
parfaite. Seigneur, que toute force satanique, tout démon, toute 
embüche de l'adversaire, tout coup, tout supplice, toute dou- 
leur, toute souffrance ou choc ou secousse ou ombre mauvaise 
craignent ton saint Nom que nous invoquons en ce moment, 
et le nom du Fils unique, afin que soit glorifié le nom de Celui 
qui pour nous a été crucifié, est ressuscité, a pris nos maladies 
et nos infirmités, Jésus-Christ qui viendra juger les vivants et 
les morts. Car par Lui, à Toi soient la gloire et la puissance, dans 
le Saint-Esprit, maintenant et dans tous les siècles des siècles. 
Amen» (c. 33, éd. Wobbermin, Texte und Untersuschungen 28 
série, t. II, fasc. 36, p. 13-14). On aurait ici la première appa- 
rition d’une action sacramentelle de l’euchélaion en deux temps: 
priére de bénédiction de l’huile et prière d'onction; ces deux élé- 
ments se retrouvent dans tous les euchologes. 

Le lien étroit entre l’onction d’huile sainte et la rémission 
des péchés est encore corroboré en Syrie par S. Aphraat, vers 345, 
dans sa Demonstratio, où il énumére les divers usages de l’huile 
consacrée, « sacrement de vie qui parfait le chrétien, les prêtres, 
les rois, les prophètes; illumine les ténèbres, oint les malades 
et réintroduit les pénitents » (Démonstration XXIII, 3 Patrolo- 
gia Syriaca de Graffin, 1907, t. II, p. 10). 

S. Jean Chrysostome, vers 385, se réfère à Jc V, en conne- 
xion avec la pénitence post-baptismale, dans son De sacerdotio, 
au livre III. Comparant les parents naturels et les prétres, S. Jean 
montre les premiers engendrant du sang et de la volonté de la 
chair, les autres donnant la naissance divine; de plus, alors que 
les parents ne peuvent écarter la maladie et la mort, les prétres, 
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eux, «ont sauvé souvent l’äme malade et prête à mourir; aux 
uns ils ont rendu le châtiment plus doux, à d’autres ils ont per- 
mis de ne pas tomber du tout, et cela non seulement par leur 
enseignement et leurs avis, mais aussi par le secours de leurs 
prières. Ce n’est pas seulement quand ils nous régénèrent (par 
le baptême), mais dans la suite, ils ont aussi le pouvoir de re- 
mettre les péchés: Quelqu'un, en effet, est-il malade parmi vous... » 
suit le texte de Jc V. Le témoignage de S. Jean Chrysostome 
rejoint donc ceux d'Origéne et de S. Aphraat. 

Le Ve s. semble se caractériser dans l'histoire de l'Eglise 
par un sensible développement rituel, une fixation liturgique et 
une concentration cléricale. Notre sacrement n'a pas échappé 
au processus historique signalé dont on peut voir un révélateur 
dans l'inconnu des écrits dits Aréopagytiques. 

La lettre — réponse du pape Innocent I (402-417) à De- 
centius, évêque d'Eugubium (Gubbio) — précise formellement 
que l’onction des malades est un sacrement: genus sacramenti, 
justifiant d’ailleurs par là-même son refus de le voir adminis- 
trer à des pénitents: il s’agit évidemment de la catégorie des pé- 
nitents publics, interdits de communion pendant un laps de temps 
déterminé. Cela allait de soi, du moment qu'il n’était pas encore 
question d’extréme-onction. Cette huile quod ab episcopo confec- 
tum, non solum sacerdotibus sed et omnibus uti christianis licet, 
in sua aut in suorum necessitate ungendum. Innocent I affirme 
aussi le droit pour l’évéque de conférer l’onction; s'il n'en est 
pas parlé explicitement, c'est qu'il est rarement en mesure de 
le faire vu ses occupations. (Epist. 25, PL XX). 

Le róle du sacerdoce dans l'administration du sacrement de 
l'huile sainte tend cependant à devenir exclusif et, dans la lan- 
cée, lonction à l'église tend à évincer la pratique à domicile. 
Ainsi Isaac, évêque d'Antioche (f dans la seconde moitié du Ve s.) 
a l’occasion de faire cette exhortation: « Femme, accorde ton au- 
móne au reclus, mais reçois l’onction de ton prêtre; nourris le 
moine, mais que ton huile soit celle des Apòtres... et reçois du 
prêtre l’onction. Les serviteurs du Christ, les orthodoxes, ont cou- 
tume de conduire leurs malades et leurs infirmes au saint autel, 
mais ils n'osent pas administrer l’huile de peur de paraître mé- 
priser la demeure d'expiation (la confession?); là où il y a un 
prêtre chargé de conduire le peuple, ils observent les justes rè- 
glements » (BICKELL, Conspecius rei Syrorum litterarius, Münich 
1871, pp. 77-78). 
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La situation est bien illustrée par un épisode de la vie de 
S. Hypatius (VE s). Son disciple, Callinicus, raconte que «si la 
nécessité exigeait que le patient fut oint, Hypatius avertissait 
Vabbé qui était prétre, et faisait oindre d'huile bénite par ce 
dernier le malade. Et souvent il arrivait qu'Hypatius renvoyait 
l'homme guéri après quelques jours» (Acta Sanctorum, junii, 
p. 313). S. Cyrille d’Alexandrie (t444) dans son De adoratione 
in spiritu et veritate (PG LVIII, 472) et Procope de Gaza (4525) 
dans son Commentaire du Lév. 19,31 (PG LXXXVII, 762) oppo- 
sent Jc V aux devins et jeteurs de sort, pratiques qui équiva- 
laient è l’idolatrie, et qui nécessitaitent donc une réconciliation 
formelle avec l’Eglise. 

Le concile nestorien de Mar Joseph, catholicos en 559, sti- 
pule: « Quand quelqu'un de ceux qui sont tombés dans cette 
infirmité (la superstition) se convertira, qu'on lui offre comme 
moyen de guérison, comme à celui qui est corporellement malade, 
lhuile de la prière (euchélaion) bénite par les prêtres » (HEFELE- 
LecLERC, t. III, appendice II, p. 1204, Paris 1910). 

S. Césaire d’Arles (543) dut lutter contre le méme danger, 
et il préconisait le méme moyen: «Chaque fois qu’une maladie 
surviendra, que le malade regoive le Corps et le Sang du Christ 
et qu'ensuite il oigne son corps afin que s'accomplisse en lui ce 
qui est écrit: (suit le texte de Jc V). Considérez, mes fréres, que 
celui qui, malade, aura couru à l'église, méritera de recevoir la 
santé du corps et d'obtenir la rémission des péchés. Puisque donc 
deux biens peuvent être trouvés dans l'Eglise, pourquoi s’adres- 
ser aux enchanteurs? » (Sermo CCLV, 3, PL XXXIX, en appen- 
dice aux sermons de S. Augustin). S. Césaire y revient dans un 
autre passage: « Combien il serait plus juste (que les pratiques 
superstitieuses) et plus salutaire de courir à l’église, de recevoir 
le Corps et le Sang du Christ, de s’oindre avec foi de l’huile bé- 
nite, ainsi que les siens! Et comme dit S. Jacques, on recevra 
non seulement la santé du corps, mais aussi la rémission des pé- 
chés ». De méme S. Eloi, évéque de Noyon (+659) dans son De 
rectitudine catholicae conversationis (PL XL, 1172, parmi les oeuvres 
de S. Augustin). Chez S. Césaire, nous voyons apparaître un trait 
qui sans étre nouveau n'avait pas été encore aussi nettement 
explicité, á savoir le lien formel entre l'onction et la commu- 
nion eucharistique. Notons que S. Césaire place l’eucharistie avant 
l'onction. Les plus anciens euchologes orientaux reportent. d'ail- 
leurs l'euchélaion à la messe. Ainsi, le Barberinum qui est du 
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IX? s., mais qui évidemment n'innove pas, de même l'euchologe 
Coislin 213 daté de 1027 et l’euchologe Sinai 973 daté de 1153. 
Ce n'est pas avant le XIII® s. qu'on trouve des euchologes où 
l’euchelaion est détaché de la messe. 


* k k 


Développement proprement occidental de l'onction des malades. 


En Occident la tradition concernant le sacrement de l'huile 
des malades fut explicitée au triple plan canonique, juridique et 
théologique au temps de Charlemagne. On se rappellera qu'on 
se trouve alors à un tournant extrêmement important de l'his- 
toire de l'Eglise et de l'histoire générale: un empire, qui se con- 
sidérait héritier de l'ancienne Rome, se posait en rival de By- 
zance (porteur de la méme ambition), sous la conduite de la jeune 
puissance franque et de la dynastie des Pépinides. La papauté 
fut amenée à s'éloigner du monde byzantin; d'autre part, son 
autorité s'implanta avec force et sans partage dans la moitié 
occidentale de la chrétienté encore indivise. Il s'ensuivit une 
remarquable unification religieuse qui survécut à la dislocation 
de l'empire carolingien et devint, jusqu'à l'époque de la Renais- 
sance au moins, l'axe principal de la civilisation en Europe oc- 
cidentale. 

Des conciles du IXe s. légiférérent sur le sacrement des ma- 
lades: l'évéque consacre l'huile, et les prétres sont chargés d'en 
oindre les malades. Ainsi le concile de Chalon (concilium Caldu- 
biensis) en 813, au canon 13 stipule: Secundum beati apostoli Ja- 
cobi documentum, cui etiam documenta Patrum consonant, infirmi, 
oleo quod ab episcopi benedicitur, a presbyteris ungi debent. Sic 
enim ait: Infirmatur quis... » (Collectio Conciliorum, t. IV, p. 1040). 
Témoignages analogues des conciles d'Aix-la-Chapelle 836 et de 
Mayence 847. 

Des capitulaires de Charlemagne datés de 769 (PL XCVII, 
124) et 803 (BALUZE, Capitularia Regum Francorum, t. I, col. 409) 
placent l’onction des malades en liaison avec la rémission des 
péchés et avec la communion, dans l'énumération des obliga- 
tions d’état expressément rappelées aux prêtres par le pouvoir 
impérial. Le capitulaire de 803 stipule: Sacerdotes qui bene sciant 
populis poenitentiam dare, missas celebrare, de infirmis curam ha- 
bere, sacratique olei cum sacris praecibus unctionem impendere et 
hoc maxime praevidere ne sine viatico quis recedat. En 789 déjà, 
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Théodulfe, évéque d'Orléans écrivait: Admoniendi sunt sacerdotes 
de unctione infirmorum et poenitentia et viatico, ne aliquis sine via- 
tico moriatur. Amalaire de Metz représente bien la réflexion théo- 
logique á ce stade de développement du sacrement. Eléve d’Al- 
cuin à l’école palatine, évêque de Trèves en 811, on le voit à Lyon 
mélé aux controverses eucharistiques et prédestinatianistes, il 
mourut après 850. Dans son De officiis ecclestasticis (offert à Louis 
le Débonnaire en 823), il établit le caractére sacramentel de l’onc- 
tion d'huile: Oleum enim visibile in signo est, oleum invisibile in 
sacramento, oleum spirituale intus est. Potest Deus per oleum tri- 
buere spirituale sine corporali, sed propter animales aguntur visi- 
bilia ut invisibilia facilius capiantur. Ensuite il relie la consécra- 
tion de l’huile, laquelle se fait á la messe du Jeudi Saint, après 
le Pater, á la pénitence et á l’eucharistie: « Si la maladie ne ré- 
sultait pas du péché, l’apötre Jacques ne dirait pas: S'il a des 
péchés, ils lui seront remis. Dans l'épitre (poursuit-il) que nous 
lisons le méme jour, Paul montre que les péchés font survenir 
la maladie: (texte de I Cor 11,28-30). Paul montre les plaies et 
Jacques, son égal, nous indique le remède: (texte de Jc 5,14-15). 
Ce qui sauve le malade, il le montre ici, á savoir la prière de la 
foi dont l’onction d'huile est le signe. Si on devient malade parce 
qu'on mange indignement le Corps du Seigneur, l’onction d’huile 
y remédie. Par la gráce de Dieu, de par Paction du prétre, la 
consécration dont il s'agit ici est unie á la consécration du Corps 
et du Sang du Seigneur» (PL CV, 1012-13). 

La finalité pénitentielle du sacrement de l’huile continua 
d'étre affirmée encore longtemps. Ainsi pour le célébre canoniste 
Yves de Chartres (f1116) l'onction des malades est un publicae 
poenitentiae sacramentum (PL CLXII, 260). Et encore pour Alain 
de Lille (11202), l’onction des malades est un sacramentum poent- 
tentiae (Theologiae regulae, regula 103, PL CCX, 681). Mais déjà 
bien avant, à partir des Xe-XIe ss., selon Chavasse (op. ctt., pp. 
212-216: voir notre avant-propos), on n'administre l'onction d'huile 
qu'aux seuls moribonds. Il faudrait en voir la raison dans la re- 
conciliatio poenitentis ad mortem: l'usage se serait imposé de re- 
culer jusqu'à la fin le moment d’affronter le règlement des comp- 
tes avec Dieu et avec l'Eglise. Ce n'est qu'aux IXe-Xe ss. qu'ap- 
parut le rite de la pénitence privée et son usage fréquent: dés 
lors devait jouer la loi de la division du travail, de la spéciali- 
sation et de la systématisation liturgiques. La pénitence privée 
et fréquente couvrit quasi toute l'étendue du mystére de la pé- 
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nitence tandis que l’onction des malades, elle, se réduisit de plus 
en plus á une préparation á la mort. 

Cela se traduisit méme par un changement d'appellation du 
sacrement qui désormais prend le nom d'extréme-onction. Pierre 
Lombard (1105-1160), dans ses célèbres Sententiae, qui furent à 
la base de toute la scolastique subséquente, a, au livre IV, un 
chapitre De sacramento extremae unctionis: c'était, pour ainsi dire, 
un point de non-retour. 

Pour S. Thomas d'Aquin (1227-1274), Vonction «doit étre 
conférée seulement aux malades qui, selon le jugement humain, 
semblent proches de la mort». Duns Scott (1266-1308) voulait 
méme qu'on attende l’état d'inconscience. Le concile de Trente 
(1545-1563), Session XIV, apporte une nuance: « Il est déclaré 
que cette onction doit étre conférée aux malades, surtout á ceux 
qui sont si dangereusement atteints qu'ils semblent en étre á 
l'issue de la vie; c'est pourquoi il est appelé sacramentum exeun- 
tium ». 

Quant à l’élément pénitentiel, il fallait en définir le spéci- 
fique en concordance avec la nouvelle orientation du sacrement. 
Une discussion opposa Thomistes et Scotistes. Pour les premiers 
l'extréme-onction òtait, en même temps que les péchés véniels, 
les reliquiae peccati, sorte de faiblesse spirituelle laissée dans 
l’âme par le péché. Les autres niaient ces reliquiae et réduisaient 
l'effet pénitentiel à la seule rémission des péchés véniels non-cou- 
verts par la pénitence ordinaire. Le pape Benoît XIV (1740-1758) 
interdit de poursuivre la discussion sur les reliquiae peccati. 

L'angoisse devant la mort et un souci d'assurance sur le 
paradis expliqueraient pour une part l'infléchissement de l'onction 
des malades vers l'extréme-onction des mourants. Mais il me 
semble légitime de chercher une cause positive que je verrais 
dans une sorte d'amnistie pénitentielle düe au souci pastoral en- 
vers les pécheurs écartés de la communion, notamment par des 
peines canoniques et envers lesquels l'Eglise avait une responsa- 
bilité particuliére. On peut en voir un vestige dans la priére d'ab- 
solution du rite des funérailles; les priéres de l'euchélaion évo- 
quent également la levée des interdits-malédictions proférés par 
un prétre ou par soi-méme envers autrui. Le concile de Nicée 
325 confirmait dans son canon 13 un usage déjà traditionnel: 
«La loi antique de l'Eglise défend de priver du dernier et néces- 
saire viatique celui qui est prés de la mort. On doit lui accorder 
le pardon et l'admettre à la communion ». Dans sa lettre à De- 
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centius, le pape Innocent I rappelle l'usage de l'Eglise de Rome 
qui accordait une rémission des péchés le Jeudi Saint, mais si 
le besoin s'en faisait sentir, on devait le faire méme en dehors 
du temps pascal: on se rappellera ici que le Jeudi Saint était 
aussi le jour de la consécration des huiles pour les catéchumènes 
et pour les malades. 

Bien entendu, dans les temps anciens également, du moment 
qu'on oignait les malades, on le faisait aussi et a fortior? pour 
ceux d'entre eux qui étaient en danger de mort imminent. La 
nouveauté qui apparait réside dans le déplacement explicite du 
centre de gravité, du souci principal manifesté par l'Eglise. En 
fin de développement, la guérison n'est méme plus guére solli- 
citée comme effet du sacrement et fait place à la préparation 
à une bonne mort, sinon dans les textes des sacramentaires, du 
moins dans leur visée et dans la catéchèse qui accompagne néces- 
sairement tout sacrement. 

En méme temps apparait l'idée de l'unicité de l'onction soit 
pour toute la vie, méme si le malade en réchappait, soit au cours 
d'une méme maladie. 

Ainsi le moment pénitentiel reste encore présent, mais sa 
part, réduite d'autant, se trouve infléchie: le souci de la guéri- 
son liait le sacrement à la vie, le voilà desormais orienté vers 
la mort. 


Evolution de l’euchélaion en Orient. 


En Orient aussi on oignait les mourants. Ainsi, le disciple 
et biographe de S. Théodore le Studite dit de lui qu'il mourut 
(en 826): «après avoir regu l’eucharistie et avoir été oint dans 
ses membres, selon l'usage» (Vita..., PG XCIX, 326). Mais ce 
ne fut jamais exclusif ni de l’onction des malades moins grave- 
ment atteints ni méme de l’onction des bien-portants ni encore 
d'autres usages pénitentiels, comme on le verra. 

C'est cependant en Orient que vit le jour une pratique plus 
radicale encore que l'onction des moribonds, á savoir l’onction 
d'huile sainte sur le corps des trépassés. C'est là une pièce à ver- 
ser au dossier historique de l'extréme-onction: l'élément commun 
aux deux pratiques est la marque du corps du fidéle pour le Ro- 
yaume de Dieu et la vie éternelle aprés le Jugement. 

Une première indication d'une onction des trépassés, indica- 
tion cependant encore incertaine, se trouverait dans les Carmina 
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Nisibiana de S. Ephrem, á l’Hymne LXXIII: « Marquez de la 
croix vos morts — ou vos mourants, si on adopte une autre 
ponctuation de l’alphabet syriaque — afin qu'ils triomphent de 
la seconde mort » (allusion à Apoc 20,6). Mais au V? s. le pseudo- 
Denys dans son De hierarchia ecclesiastica a un long développe- 
ment intitulé: « De ce qui s'accomplit gráce aux saintes huiles 
et des consécrations auxquelles elles servent» = les chapitres 
IV à VII. Je cite dans la traduction de M. de GANDILLAC, Oeuvres 
complètes du pseudo-Denys l’ Aréopagite (Aubier 1943): Chap. IV, 1: 
« Telle est donc la grandeur de la trés sainte communion... Mais 
il existe une autre consécration qui appartient au méme ordre 
(du sacrement): nos maîtres l'ont appelée sacrement de l’onction. 
2: ...Après que les membres de la Hierarchie ont répandu de saints 
parfums autour du temple, qu'on a chanté pieusement les psau- 
mes et que l’on a fait mémoire des très saintes Ecritures, le grand- 
prétre alors prend l’huile sainte; il la dépose sur l’autel des di- 
vins sacrifices sous le couvert de douze ailes saintes. Cependant 
l'assemblée toute entière fait retentir le chant de cet hymne très 
saint que Dieu même inspira aux prophètes (= alléluia: cfr. la 
fin du chap.). Ayant consacré l'huile par une sainte invocation, 
il l'utilise pour les plus saintes consécrations liturgiques, à loc- 
casion de presque toutes les cérémonies hiérarchiques » Ayant 
ainsi évoqué la consécration de l'huile, le pseudo-Denys traite 
ensuite des ordinations: chap. V, puis de la tonsure monacale: 
chap. VI et, enfin, des rites funéraires: chap. VII; ceux-ci se ter- 
minent par l'onction d'huile sur les morts: «Le grand-prétre, 
homme de Dieu, récite sur le corps une très sainte invocation. 
L'invocation terminée, il baise le mort, imité aussitôt par tous 
les assistants. Quand tous ont donné le baiser de paix, le grand- 
prétre enduit le corps d'huile sainte, il prie pour tous les défunts, 
puis il dépose la dépouille en terre sainte à cóté de celle des autres 
saints d'égale dignité (— «la partie du temple réservée à ceux 
de son ordre», comme il est précisé plus loin), le grand-prétre 
verse l'huile sainte sur la dépouille du défunt ». Le pseudo-Denys 
termine son développement sur une belle comparaison entre l'onc- 
tion des morts et l'onction baptismale: «tout à l'heure, l’onction 
d'huile sainte appelait l'initié aux saints combats; mainte- 
nant l'effusion d'huile signifie que dans ces saints combats, le 
défunt a lutté jusqu'à la victoire ». La vie spirituelle du chré- 
tien se trouve donc, pour le pseudo-Denys, insérée entre deux 
onctions-limites, marquant une totale consécration. Il n'est pas 


ONCTION DES MALADES: DÉVELOPPEMENT HISTORIQUE... 213 


du tout fait mention de l’onction des malades: à cet esprit sys- 
tématiseur, la maladie ne devait pas paraître un phénomène suf- 
fisamment régulier et normatif ni comme un cas limite, liturgi- 
quement signifiant et susceptible de s’inscrire dans son univers 
si strictement hiérarchisé. 

S. Maxime le Confesseur, au VII? s., suit naturellement dans 
ses Scholies l'auteur qu'il commente en croyant à son authenti- 
cité, sur un point qui devait lui paraitre ambigu. Ce sera aussi 
le cas pour Georges Pachimére (1242-1310) dans ses commen- 
taires du De hierarchia ecclesiastica. Le grand liturgiste byzantin 
du XVe s., Siméon de Thessalonique, se réfèrera aussi à celui 
qu'il nomme «le divin Denys». 

Les Coptes, séparés de l'orthodoxie chalcédonienne dés le 
Ve s., oignent leurs morts avec de l'huile prise des lampadaires 
de devant les saintes icônes (DENZINGER, Ritus orientalium, I, 
p. 189). Le nomocanon syriaque de Bar Harbreus, savant évéque 
syrien de XIIIe s., auteur d'une Chronique, prescrit d'oindre 
d'huile les prétres décédés, les oignant à trois reprises, sur la 
poitrine, en disant: « Pour le repos des travaux, pour la dissipa- 
tion de la tristesse et pour la béatitude qui appartient aux Saints, 
au nom du Pére, du Fils et du Saint-Esprit » (ibidem). 

Siméon de Thessalonique, se référant au pseudo-Denys, fait 
bénéficier de l'onction des morts surtout les moines: « Nous n'en- 
terrons aucun moine autrement qu'aprés avoir versé sur ses dé- 
pouilles de l'huile d'une lampe sanctifiée en ayant brúlé devant 
le Seigneur (devant l’autel ou devant une icóne du Seigneur). 
Quant aux fréres en Christ parmi les séculiers décédés, (nous 
ne les enterrons) pas avant de répandre de la cendre de l'encen- 
Soir» (Ecrits, II, 366-67). 

Le méme Siméon de Thess. écrit: « Il y a des hommes pieux 
qui recourent au sacrement de l'euchélaion sur eux-mémes, de 
leur vivant encore, en satisfaction à leur bénéfice et pour la ré- 
mission des péchés. Et s'ils sont à la mort, on conserve de cette 
huile et leurs parents les oignent pour la trés sainte marque des 
dignes dépouilles des trépassés, en leur honneur et sanctification. 
Car ceux qui ont lutté sont dignes d'étre honorés de l'onction 
Sacrée, et il est nécessaire de marquer ceux qui ont vécu selon 
le Christ, du sceau du Christ. On verse encore de l'huile lors de 
leur enterrement en faisant appel à la miséricorde divine» (PL 
CLV, 520-21). Nous voyons ici ce qui a été à l'origine de l'onc- 
tion des morts, à savoir le fait d'utiliser l'huile bénite restant 
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après l’onction du moribond en la versant dans le cercueil: des 
euchologes prescrivent expressément ce rite. 

Le rituel grec actuel, tout á la fin de l’office des funérailles, 
prescrit de verser dans le cercueil de l'huile d'un lampadaire en 
pronongant un verset du ps. 50: « Asperge-moi avec l’hysope et 
je serai purifié; lave-moi et je deviendrai plus blanc que neige ». 
Le rituel slave actuel omet ce dernier rite, en lieu et place duquel 
on se contente de verser dans la tombe, et non dans le cercueil 
ouvert, de l’huile d'une lampe ou de la cendre de l’encensoir. 
L'usage slave me paraît marquer un refus, d'autant plus que 
les anciens manuscrits et encore de vieilles éditions slaves pres- 
crivent l'usage grec (AGUENTOV, op. cit., p. 286). 

Une méme manifestation de refus se remarque dans l'office 
des funérailles des prétres. La rubrique initiale porte: « Lors- 
qu'un prétre s'en va vers le Seigneur, trois prétres viennent alors 
et l'enlévent du lit pour le placer par terre, sur un drap. Et com- 
me il ne convient pas qu'il soit lavé dénudé, on le frotte (sur 
les parties ouvertes du corps, évidemment) avec de l'huile pure. 
Ensuite on le revét de ses vétements sacerdotaux (— liturgiques) 
et on couvre le visage d'un aér et on met sur lui un évangéliaire ». 
C'est seulement aprés ces préparatifs, qui semblent constituer 
plutót une toilette, que commence l'office des funérailles, par 
l'exclamation initiale habituelle: « Béni soit notre Dieu... ». Toute- 
fois le rituel russe actuel prescrit encore pour les moines trépas- 
sés de verser de l'huile dans le cercueil. Par contre, la toilette 
qui précéde l'office de leurs funérailles, se fait en frottant le corps 
non-dénudé avec de l'eau tiéde, et non avec de l'huile comme 
c'est le cas pour les prétres seuls. 

Le nomocanon du Grand-Rituel, au canon 164, interdit for- 
mellement l'onction des morts, à moins qu'il n'ait en vue plus 
précisément la célébration compléte au bénéfice des morts de 
l'euchélaion: v&c de, els voUc Anoßavövras, edytiata un ToAunohc AG 
rooa. Une onction pratiquée sur le corps d'un croyant trépas- 
sé ne me parait nullement impie en soi, du moment qu'il n'y 
a pas danger de superstition. Il s'agirait alors, en fait, d'un sa- 
cramentel, mais la différence entre un sacramentel et un sacre- 
ment me semble se réduire à l'absence pour le sacramentel de 
l'origine apostolique formellement reconnue. L'Eglise a plus d'une 
fois réadapté sa liturgie et en a modifié les rites, selon les néces- 
sités du témoignage ou pour mieux sauvegarder la pureté de la 
foi. Comme on l'a vu, l'Apocalypse et, pour le Judaisme ancien, 
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l'apocryphe Assomption de Moïse, connaissaient une onction d'huile 
á visée eschatologique. L’onction des morts peut marquer l'ap- 
partenance des trépassés au Royaume de Dieu. Ce peut étre 
un témoignage contre un certain spiritualisme platonicien et un 
signe de la victoire sur la mort, communiquée par la Résurrec- 
tion du Christ. De ce point de vue, l'idée et la pratique de l’onc- 
tion des moribonds se justifie également: d'une part pénitence 
préparant è une mort iv Xpiorò, d'autre part marque du sceau 
eschatologique sur le corps. Mais l’honnéteté liturgique oblige 
alors de reconnaítre qu'il s'agit d'un autre rite que l'onction des 
malades. 

Une semblable confusion des genres fut dénoncée à Byzance 
au XIIIe s. Le patriarche Nicéphore (1260) interdit expressé- 
ment l'usage du rite de l'euchélaion pour les morts, démontrant 
combien les priéres de l'euchélaion des malades étaient inadéqua- 
tes pour les trépassés: PG CXL, 805-808. Siméon de Thess., un 
siécle et demi plus tard, lui fait écho: « J'ai quant à moi étudié 
l'affaire et j'ai trouvé louable d'accomplir (ce rite). Cependant 
il ne s'agit pas de la méme huile que celle qui est donnée par le 
Seigneur et les Apótres, et dont l'Evangile dit: Ils oignaient d'huile 
beaucoup d'infirmes et ils les guérissaient. Le frére du Seigneur 
écrit de cette huile dans l'épitre catholique. L'huile est une; il 
n'y en a pas plusieurs. Et son rite est un et c'est un des sept sa- 
crements. Mais pour les morts, on apporte l'huile en offrande 
à Dieu et pour sa gloire, en vue de la miséricorde et du pardon 
pour les défunts. De méme qu'on apporte pour eux des cierges 
de cire et autres choses, au temple et sur les tombes. Les appor- 
tant au temple en offrande, nous intercédons pour les morts et 
ils obtiennent la miséricorde divine» (PL CLV, 521). 

Il existe une série d'euchologes des XV® et XVI? ss. conte- 
nant un office sous le titre « euchélaion pour les morts », qui n'est 
pas autre chose qu'une adaptation étroite de l'euchélaion des 
malades. Ainsi les euchologes Sinai NNe 981 et 995, tous deux 
du XVI? s.; Saint Sépulcre de Constantinople 615, daté de 1522; 
Pantéléimon-Athos N° 305 et Eusigméni-Athos N° 214 du XVI? s. 
(DMITRIEvsKY, op. cit., II, pp. 336-8, 447-9, 722-5, 827, 843-4); 
l'euchologe serbe de la Bibl. Synodale de Moscou N° 374 du XV? s.; 
l'édition de Venise de 1537. 

Tous ces manuscrits, étudiés par Aguentov, ont le méme 
schéma en quatre parties que l'euchélaion des malades: Matines, 
bénédiction de l'huile, sept lectures néotestamentaires accom- 
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pagnées de prières et conclusion, sauf Sinai 981 qui, après les 
prières initiales, saute les Matines et passe immédiatement aux 
lectures. Dans deux des euchologes: S. Sépulcre de Constantinople 
et Pantéléimon, après les Matines, il est indiqué qu'un préposé 
s’avance au lieu du mort et demande pardon pour les péchés 
de ce dernier. Dans tous les euchologes signalés on omet, dans 
la troisième partie, l'onction et la prière spécifique « Père saint... »; 
à la fin de la quatrième partie on ne déploie pas l'évangéliaire 
ouvert, comme on le fait sur les malades. Il faut noter encore 
que dans chacune des quatre parties on a introduit des hymnes, 
dont le canon, et des prières empruntées à l'office des funérail- 
les; d'autres cependant sont des adaptations de priéres pour les 
malades. Les lectures bibliques sont également choisies en fonction 
du rituel funéraire: on les retrouve, d'ailleurs, dans l’office actuel 
des morts, aux cinq jours de la semaine, avec en plus, pour en 
arriver au nombre sept: Rom 6,11-17 et Eph 2,4-10, pour les 
épitres, et Jo 6,27-33 et Jo 8,12-20, pour les évangiles. 

Dans les éditions imprimées á Venise, connues de Goar, le 
rite de l'euchélaion des morts est attribué á un Nicolas, métro- 
polite d’Athenes, de date inconnue. 

Il est arrivé à l'Eglise d'être souverainement audacieuse en 
s'appropriant des valeurs religieuses paiennes, mais il lui arrive 
aussi de s’en méfier, comme c’est le cas pour l’onction des trépassés. 


* k X 


Euchélaia pénitentiels sans relation avec la maladie physique. 


Les vieilles chrétientés orientales situées á l’Est de Byzance, 
ont conservé des rites d'onction de finalité exclusivement péni- 
tentielle. Ainsi, chez les Nestoriens, les apostats sont reconciliés 
par une onction d'huile sur le front: RENAUDOT, Ordo poeniten- 
tiae Tesujabi, in DENZINGER, Ritus Orientalium, I, 468 (voir aussi 
le concile du catholicos Mar Joseph, milieu du VI? s., loc. cit. 
supra p. 207). Chez les Monophysites Coptes, les apostats et les 
adultéres sont reconciliés par une onction d'eau mélangée à de 
l'huile. 

En Géorgie, oü les chrétiens appartiennent à l'Eglise ortho- 
doxe chalcédonienne, il existait un rite qui n'est plus pratiqué, 
mais qu'attestent deux manuscrits du XVIe s.: il s'appelle «rite 
de l'elasamon ». Ce dernier mot est trés certainement une défor- 
mation du grec eig Axou6v = «pour l'expiation ». Ce rite est re- 
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levé en détail dans le répertoire de C. Kékélidzé, pp. 108-113. 
Les textes sont donnés dans leur traduction russe: pour avoir 
l'original, il faut faire le voyage de Tbilissi. Bien qu'on n'en pos- 
séde aucun original grec, C. Kékélidzé se dit persuadé que le rite 
géorgien est traduit du grec. 

Dans les euchologes géorgiens Musée Ecclésiastique de Tbi- 
lissi NN® 450 et 72, ce rite est donné à la suite de l'euchélaion. 
Il est d'ailleurs bàti sur le méme canevas, mais avec des modi- 
fications qui le rendent tout à fait indépendant. Aprés les prié- 
res initiales, qui sont reprises trois fois avec les pss. 50, 62 et 37, 
on a la grande ecténie contenant comme demande spécifique: 
«pour le pardon des péchés et pour la miséricorde en faveur de 
ces serviteurs qui ont péché, prions le Seigneur». Suivent trois 
lectures de l'A.T.: Is 1,16-21; Mich 7,18-19; Ezech 36,25-29 et 
deux épitres: Jc 5,10-16; I Cor 10,1-4, puis deux évangiles: Mth 
3,1-12; Mc 6,7-13, ce qui donne au total sept lectures bibliques. 
Suivent trois « priéres du grand archevéque Basile sur ceux qui 
sont tentés et ont péché, connues en grec sous le nom d'elasa- 
mon et purifiant de tout péché comme la tentation par le diable, 
la souillure de jour ou de nuit, la flatterie, la tromperie, le blas- 
phéme, la malédiction du prétre, la malédiction prononcée contre 
soi-méme, la maladie ou l'inanition, la mort subite, la meurtre 
ou la haine de l'homme, la faim insatiable et diverses tentations 
des esprits malins. Le prétre lit ces priéres (continue la rubri- 
que) avant la liturgie, cependant que toutes les personnes pré- 
sentes dans l'église tombent visage contre terre et, aprés chaque 
priére, font trois métanies; à l'endroit oü se trouve (figurée) la 
croix, que le prétre fasse le signe de croix (absolution?). Première 
priére de l'elasamon: Seigneur, Jésus-Christ, Fils de Dieu et Verbe 
du Dieu vivant... (GoaR, p. 536). Le prêtre: Paix à tous; le peuple: 
Et à ton esprit; le diacre: Inclinez vos tétes devant le Seigneur; 
le peuple: A Toi, Seigneur. Trois métanies, et le prétre lit la deu- 
xième priére, pour la purification de celui qui s'est volontairement 
et gravement souillé: ...(la priére est suivie du méme dialogue 
que supra). Trois métanies, et le prétre lit la troisiéme priére: 
Seigneur trés bienveillant, notre Dieu Jésus-Christ, Dieu véri- 
table qui ne veut pas la mort du pécheur... (suit le méme dialogue). 

(Trois) priéres de S. Jean Chrysostome (p.e. les deux grou- 
pes de prières correspondent-ils aux liturgies respectives des deux 
Docteurs?). Première prière, sur ceux qui se laissent tenter: . .(mé- 
me dialogue). Les pénitents font trois métanies. Le prétre: Prions 
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le Seigneur. Ensuite le prétre lit la prière sur ceux qui sont sous 
l'interdit de l’évêque ou qui se sont liés eux-mêmes: ...(GOAR, 536). 
Prière sur ceux qui se sont écartés de la vraie foi, mais qui en- 
suite se sont convertis et se sont repentis: Dieu, notre Sauveur, 
qui par ton prophète Nathan... (Goar, 537; c'est une formule 
d'absolution actuellement en usage). (Suit le méme dialogue que 
supra) et le prétre lit (après donc les six prières précédentes) 
la prière de l’huile: Seigneur tout-puissant, Dieu des puissances, 
donateur de vie, bienveillante Providence, Père du Sauveur et 
Rédempteur, notre Dieu Jésus-Christ, Toi qui as envoyé ton 
Fils unique, qui est né de la Vierge, et a souffert selon la chair 
afin de nous sauver des passions et de la malédiction; nous T'en 
prions, Seigneur, envoie ton Saint-Esprit sur cette huile et bénis-la 
de ta bénédiction et de la gráce de ton Saint-Esprit. Qu'elle soit 
pour nous une arme pour surmonter toutes les attaques des dé- 
mons et pour fouler aux pieds toutes les actions et tentatives 
hostiles. Qu'elle soit pour ces serviteurs guérison de l’äme et du 
corps, connaissance de ta Divinité, consolidation de la foi et de 
l’esperance et héritage de la royauté de ton Christ. Car Tu es 
le guérisseur de nos âmes et de nos corps, et à Toi conviennent... 
Prière sur l'huile et l'eau: Toi qui nous as visités dans ta misé- 
ricorde et nous as donné ton Esprit Sauveur, Dieu bon, qui Te 
caches des insensés et Te révèle aux sages, Jésus-Christ, qui nous 
as purifiés et nous as assagis et nous as renouvelés par ta sainte 
huile; Toi qui nous as envoyé, à nous tes serviteurs pécheurs, 
l'Esprit de sagesse et de sainteté, accorde la bénédiction et la 
puissance du Saint-Esprit á cette eau et á cette huile, image 
de ta générosité et source de ta piscine, afin que nous soyons 
délivrés, nous qui sommes souillés et chargés, afin que nous so- 
yons guéris de nos faiblesses et purifiés par la conversion á ta 
foi et par la glorification que nous Te rendons. Car Tu es un Dieu 
de miséricorde et à Toi est la royauté... Après cela on oint d’huile 
tous les membres, comme on le fait pour les néophytes. Fin du 
saint elasamon, Gloire á Toi, notre Dieu!». Il s'agit bien évi- 
demment d'un rite de réconciliation des pénitents et des héréti- 
ques convertis. Notons que si les euchologes grecs n'ont pas ce 
rite, ils ont néanmoins gardé des prières sous le titre edy&ı ixo- 
vial (DMITR., II, 775) ou edyh el; ibacuóv (ibid., 292) ou encore 
ebyat ¿desuod (GoAR, 963). Peut-être avons-nous encore besoin 
d'un rite de réconciliation de nos jours. 
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Développement du rite de l’euchelaion dans les euchologes ma- 
nuscrits. 


On peut établir le développement suivant du rituel de l’eu- 
chélaion dans la tradition manuscrite des euchologes. On négli- 
gera, ici, des particularités qui peuvent étre importantes par 
elles-mémes, pour ne retenir que l'essentiel dans la structure 
de l’euchélaion en relation avec l’office divin. 

La première étape semble pouvoir étre représentée par l’eu- 
chologe de la Bibliothèque Nationale de Paris, fonds Coislin 
No 213 (DmITRIEvsKy, II, pp. 1017-19). Cet euchologe a appar- 
tenu au prétre de la Grande Eglise, Strategios, économe de la 
chapelle patriarcale. L’euchologe est daté de 1027, mais c'est 
un témoin d'une tradition antérieure et présente la structure 
la plus archaique parmi les euchologes connus. Les caractéris- 
tiques archaisantes sont a) le lien avec la seule messe, & l’exclu- 
sion des autres offices du cycle diurne; b) l'euchélaion se célèbre 
les jours de fétes et non pas exclusivement en caréme; il est, en 
effet, spécifié que si l’euchélaion est célébré un samedi de la Qua- 
rantaine, on utilise les Présanctifiés, mais s'il est célébré en de- 
hors de la Quarantaine on accomplit la proscomidie (avec sept 
prosphores); il est encore précisé que si l'euchélaion est célébré 
le jour d'un grand Saint, notamment S. Théodore « qui est com- 
mémoré le premier samedi de la Quarantaine ou le dimanche de 
Lazare, alors on suit l’ordo de ce jour et ensuite celui des sept 
prétres »; c) on ne lit encore qu'une seule épitre et un seul évangile 
(le rithme septénaire n'a pas encore tout envahi). 

Voici l’ordo de l’euchelaion dans cet euchologe: la consécra- 
tion de l’huile suit immédiatement la proscomidie. Après l’excla- 
mation initiale « Béni soit notre Dieu... » on verse un peu de l’huile 
préparée dans une lampe neuve (= vide) en disant le ps. 50, 
et on lit la prière consécratoire; ainsi font tous les sept prétres. 
Au cours de la messe on lit Jc 5, 10-16 et Mc 6,7-13. Après la 
priére de l’ambon on ne distribue pas le pain fractionné, mais 
on chante le stichère « Source de guérison » et les prétres lisent 
la prière, unique encore, de l’onction. Ensuite les prétres oignent 
tous les assistants au visage, sur la poitrine et sur les mains; puis 
ils vont en procession oindre la maison en tragant des signes 
de croix, au chant de stichères. Après le congé de la messe, on 
retourne à la chapelle de la maison (hospice?), on lit le ps. 33: 
« Je bénirai le Seigneur... », on fractionne le pain et on le distribue. 
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La prière consécratoire de l'huile et celle de l’onction se re- 
trouvent dans tous les euchologes connus, avec, par la suite, 
adjonction d’autres prières. 

Prière de consécration de l’huile: « Seigneur, qui par ta mi- 
séricorde et par tes largesses, guéris les faiblesses de nos âmes 
et de nos corps, Toi-méme, Maître, sanctifie cette huile afin qu’elle 
soit, pour ceux qui s'en oindront, guérison et éloignement de 
toute souffrance, de la maladie corporelle, de la souillure de la 
chair et de l'áme, éloignement de tout mal afin qu'en cela aussi 
soit glorifié ton saint Nom. Car à Toi appartient... ». Cette prière 
se trouve déjà, mais sans insertion dans un rite, dans les ma- 
nuscrits Sinai 958 du Xe s. et 959 du XIe s. (DMITR., II, pp. 35, 49). 

Prière de l’onction: « Père saint, médecin de nos Ames et 
de nos corps, Toi qui as envoyé ton Fils unique, N.S. Jésus-Christ, 
(lui) qui guérit toute infirmité et libère de la mort, (Toi-méme) 
guéris aussi ton serviteur de la maladie corporelle qui le tient; 
(fais-le) selon la gràce de ton Christ, et vivifie selon ton bon vou- 
loir celui qui Te rend gràce en de bonnes actions. Car à Toi est 
la domination... ». Cette prière se trouve, indépendamment du 
rite, dans Sinai 957 du IX*-X* s. et 958 du Xe s. (DMITR., II, 
pp. 5, 35). 

La deuxième étape est représentée par le Barberinum, eucho- 
loge du IXe s. (GoAR, pp. 346-8). En voici les caractéristiques: 
a) lien avec les Matines, lesquelles sont chantées depuis le soir 
en ce qui concerne la consécration, et avec la messe, á la fin, pour 
l'onction; b) on ne lit encore qu'une seule épître et un seul évan- 
gile (Luc 9,1-6); c) mais on a déjà sept prières qui sont dites aux 
Matines et reprises à la messe. 

Ordo de l’euchélaion dans le Barberinum: « Rite comment 
il faut accomplir la sainte huile pour les malades lorsqu’ils ap- 
pellent sept prétres, le soir »... On lave une lampe et on remplit 
d'huile une grande lampe contenant sept litres; chaque (prétre) 
prépare son luminaire, le prétre (principal) s'habille et commence 
le premier: Béni soit la royauté... En paix prions le Seigneur... 
Pour la paix céleste... Pour la santé, le salut du serviteur de Dieu... 
Pour la délivrance... Viens à notre secours... Invoquant notre 
toute sainte... Le prêtre lit la prière (1ère): Seigneur-Dieu qui par 
ta miséricorde... Et pendant la prière il allume son luminaire 
et fait un signe de croix (avec le luminaire). Exclamation: Car 
Tu es un Dieu de miséricorde... Au lieu de: Dieu est le Seigneur, 
Alléluia ton 6° et les tropaires: Aie pitié de nous, ô Dieu, aie pi- 
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tie... Et ensuite commence le canon; au 3° chant un autre prétre 
dit la prière suivante (2°) comme c'est prescrit; il accomplit la 
prière et, á tour de róle, les sept prétres prononcent sept prières. 
Deuxiéme priére: Nous T'en prions, Seigneur, fais de cette huile, 
pour ceux qui en seront oints, une guérison... De la méme ma- 
nière, après la 6° ode, un prêtre dit la 3° prière et un autre dit 
cinq stiques comme c'est indiqué. 3€ prière: Regarde, Seigneur, 
du haut de ta sainte demeure et sanctifie cette huile... Et aprés 
qu'on aie terminé, chaque prétre fait avec son luminaire trois 
signes de croix et il l'allume. Prière (49) après la 9° ode: Seigneur 
tout-puissant, Roi saint, qui cháties mais ne fais pas mourir... 
Et aprés que les sept prétres auront dit (leur priére) on termine 
la pannichida. Chacun dit sa priére: Seigneur, notre Dieu, seul 
bon et ami des hommes... (5°); Sois béni, Seigneur tout-puissant, 
Père de N.S.J.C.... (6€); Père saint, médecin de nos Ames et de 
nos corps... (79). 

A la messe on prononce les antiphones selon l'habitude. A 
l'entrée: Aie pitié de nous, ô Dieu, aie pitié... Prokimenon ton 4e: 
J'ai dit.., verset: Bienheureux qui prend soin du pauvre et de 
lindigent. Epitre: lecture de l'épitre catholique de Jacques: Frè- 
res (5,10-16). Evangile selon S. Luc (9,1-6). Ensuite un autre 
prétre dit l'ecténie, le suivant éloigne les catéchuménes. Tout 
est dit selon l'ordre et on achéve la messe. Alors fait son entrée 
le malade et on commence à chanter les tropaires Aie pitié de 
nous, Ó Dieu, aie pitié... Et chacun d'eux (des prétres) prononce 
la priére sus-indiquée (la 7€ — Pére saint, médecin de nos ámes 
et de nos corps) et oint le front, les oreilles et les mains du ma- 
lade, et chacun éteint son luminaire, comme il est indiqué. Et 
ensuite on oint toute la maison, faisant le signe de la croix, et 
on chante le ps. 90. Et ainsi se termine la messe. 

L'euchologe Sinai 973 daté de 1153 (Dmitr., II, 101-109) 
présente une structure analogue, mais il est prescrit de célébrer 
le soir non seulement les Matines, mais également les Vépres: 
«Sept prétres s'assemblent et accomplissent les Vépres, la Pan- 
nichida, et chantent le canon rapporté à la fin de ce livre; de 
méme à Matines on chante le canon correspondant ». D'autre 
part on y solennise fortement le moment de la préparation oü 
lhuile est versée dans des lampes, qu'on allume ensuite, ainsi 
que le moment de l'extinction de sa lampe par chaque célébrant 
aprés qu'il ait accompli l'onction. Les deux moments se font avec 
tout un ensemble d'ecténies, hymnes et priéres sept fois répétées: 
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au total quatorze fois! on comprend que cette particularité n’ait 
été imitée par aucun autre euchologe. 

La structure septénaire du rituel de l’euchélaion s'étant ainsi 
imposée, voici maintenant le développement historique proposé 
par Petrovsky dans son article du Diction. de Théol. Orth. de 
Lopuhin: Au XIIIe s. encore, l'euchélaion était intégré dans le 
cycle diurne de l'office divin: Vépres, Matines, Messe, cfr. Sinaï 
973 de 1153; Grande Laure-Athos 189 du XIIIe s., Sinaï 960 du 
XIIIe s. également. 

A partir du XIV? s. le lien avec les Vêpres disparaît. En 
méme temps les hymnes et priéres des Matines fusionnent avec 
l'office propre de l’euchélaion, formant ainsi la première partie 
de celui-ci: Vatopédi 133 (XIVe s.), Sinai 965 (XIVe s.), Kutlu- 
mu 491 (XIV? s.), Iviron 780 (daté 1400), Dionysios 450, Kosta- 
moni 19 (XVe s.), S. Sépulcre de Constantinople 8 (XVe s.) et 
615 (daté 1522). L'euchologe Sinai 965 (XIV* s.) précise: « Si 
c'est le soir, alors on dit le congé, si c'est le matin, on met la ta- 
ble»; de même Kutlumu 491 (DmiTr., II, 320 et 353). Des lors, 
pour cette premiére partie de l'euchélaion, on a, á peu de cho- 
ses près, le rite actuel, à savoir: exclamation initiale du prêtre; 
trisagion; Venez, adorons; ps. 142; Dieu est le Seigneur ou Allé- 
luia; ps. 50; le canon; les stichères (les mêmes que maintenant); 
les tropaires Aie pitié de nous, ó Dieu; trisagion; ecténie et congé. 
Par rapport á l’usage actuel, il manque seulement l’exapostilaire 
après la 9° ode et l'apolytikion habituel de la fin des Matines. 

La deuxième partie de l’euchélaion est un vestige de son 
lien avec la Messe dont il fut dissocié dès le XIII® s., mais dont 
il garda des vestiges pour autant que la Messe elle-méme avait 
été influencée par son ancien lien avec l’euchélaion, surtout au 
moment de la petite entrée. Il s'agit des antiphones, des tropai- 
res et des lectures néotestamentaires. L'innovation principale aux 
XIITe-XIV* ss. est, ici, la multiplication de ces lectures: on lira 
désormais sept épîtres et sept évangiles, accompagnés de sept 
priéres. On peut citer: Sinai 960 et Grande Laure 189, tous deux 
du XIII® s., S. Sépulcre de Constantinople 8 et Pantocrator 149, 
tous deux du XIV? s. (DMITR., II, 197-202, 184-7, 490). 

Cette deuxiéme partie, partie médiane de l’euchélaion, se dé- 
veloppa en plusieurs phases. 


lére phase: le rite comporte sept parties, composées chacune 
des éléments suivants: trisagion, Notre Pére, ps. 50, alléluia, anti- 
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phones, tropaires qui sont terminés par un Gloire et son théo- 
tokion, ecténie, une prière particulière pour chaque célébrant, 
enfin consignation de l’huile en trois signes de croix. 


2° phase: aux XIVe-XVe ss., au lieu de sept prières diffe- 
rentes, une seule et méme prière de bénédiction de l’huile est 
dite par les sept célébrants: Seigneur, par ta miséricorde et tes 
largesses. Pour autant on n'a plus qu'un seul commencement 
commun à l’ensemble, alors que dans la phase précédente il était 
repris sept fois. On ajoute désormais le ps. 90 et le Symbole de 
la foi. De méme les sept groupes de prières sont réunis en un en- 
semble par un Gloire commun avec son théotokion. Cfr. Grande 
Laure 189 du XIIIe s. et les euchologes du XIVe s. Vatopédi 
133, Sinai 965 et Kutlumu 591. 


3e phase. Dans les euchologes du XIVe s., mais surtout dans 
ceux du XV? s., par suite de la perte du lien avec les Vêpres et 
la Messe, ont disparu également les prières initiales et la deu- 
xième partie de l'euchélaion fusionne avec la première. Cfr. Sinai 
994 du XIV? s. et une série d’euchologes du XVe s. 


4° phase. Au XIV? s. cette deuxième partie de l'euchélaion 
commence ex abrupto par l’ectenie « En paix prions le Seigneur » 
et regoit ainsi son aspect actuel. Cfr Sinaí 996 et 978; Bibl. Pa- 
triarcale Jérus. 367, tous du XVIe s. 


NB: Actuellement on lit sept épitres et évangiles avec sept 
prières et parallèlement on fait sept onctions. Mais dans les an- 
ciens euchologes, jusqu'au XVI* s. inclus, les onctions se fai- 
saient aprés la septiéme lecture. Pour autant la priére d'onction 
« Père saint, médecin des àmes et des corps» n'était pas reprise 
sept fois comme maintenant: elle était dite par le septiéme célé- 
brant. Les sept priéres varient selon les euchologes, mais Sinai 
996, XVI? s., a les sept actuelles. Les lectures néotestamentaires 
ont également varié, les actuelles se trouvent déjà dans des eu- 
chologes du XIVe-XVe s.: Iviron daté 1400; Dionysios 450; Kosta- 
moni 19. Notons que l'usage de faire les sept onctions parallé- 
lement aux sept lectures a un témoin ancien: l'euchologe grec 
de la Bibl. Synodale Moscou 279, qui serait du XIV? s., décrit 
l'onction d'un empereur Jean qui serait Jean VI Cantacuzène, 
empereur de 1347 à 1354; il abdiqua et mourut, moine, en 1383 
(DwrrRIEvsKY, L'office divin dans l'Eglise russe au XVIe s., ap- 


224 ELIE MÉLIA 





pendice, pp. 107-118). Ce peut étre un témoin unique, en tout 
cas tel n'était pas l’usage dominant. 

La partie-conclusion de l'euchélaion a connu, elle aussi, un 
développement. 1) Dans l'euchologe Grande Laure 189 du XIII’ s. 
la conclusion se compose de la prière «Seigneur, notre Dieu, 
nous T'en prions et nous Te supplions, regois la supplication 
de ton serviteur »; ensuite venait l’ecténie instante et, enfin, 
l'instruction faite au malade. 2) Mais au XIV? s. la conclusion 
devint plus complexe: a) un nouvel élément apparait, à savoir 
lextension de l'évangéliaire ouvert sur la téte du malade, avec 
la priére « Miséricordieux et plein de pitié Seigneur, Toi qui ne 
veut pas la mort du pécheur », suivie du chant des stichéres aux 
Saints-Anargyres et à la Théotokos; b) aux XVe et XVI? ss. on 
multiplie les priéres accompagnant l'extension de l'évangéliaire 
et, de méme, les stichéres. Cfr Sinai 998 et S. Sépulcre de Constan- 
tinople 8, tous deux du XVe s. L'actuelle rédaction de la partie 
conclusive se trouve dans les euchologes du XVIe s.: S. Sépulcre 
Constantinople 68 et Sinai 996. 

La structure actuelle de l'ensemble de l'euchélaion est repré- 
sentée par des euchologes du Sinai, le N° 968, qui est du XVe s., 
et trois autres du XVI? s.: 977, 798, 979 (DMITR., II, 405-10 
710, 869). 


1) les Vépres sont omises: il n'en reste que les stichéres 
de la psalmodie «Seigneur, je crie vers Toi» (elle-méme omise); 


2) les Matines ont fusionné avec l'office propre de l'euché- 
laion, devenu tout à fait indépendant, en constituant la première 
partie de celui-ci; 


3) en deuxiéme partie de l'office indépendant de l'euché- 
laion, on a la priére de bénédiction, telle qu'elle se trouve dans 
les tous premiers euchologes; puis des tropaires au Christ, à S. 
Jacques, aux SS. Anargyres, à S. Jean l'évangéliste et à la Théo- 
tokos, ensuite viennent sept lectures néotestamentaires suivies 
chaque fois d'une ecténie, d'une priére particuliére et, en plus, 
de la prière spécifique « Père saint, médecin des Ames et des corps », 
pendant laquelle il est prescrit, pour chaque fois, de pratiquer 
l'onction; 


4) la conclusion de l'office actuel se compose de l'exten- 
sion de l'évangéliaire ouvert sur le malade, avec une priére pé- 
nitentielle. Le malade «vient lui-méme parmi les prétres, ou 
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bien il est soutenu par les siens; s'il est impotent, les prétres 
l’entourent eux-mémes tandis qu'il est étendu sur son lit». On 
dit ensuite l’ecténie instante, puis on chante un tropaire au Christ 
et un théotokion, enfin on dit le congé. 


La fixation définitive (relativement) du rituel a été grande- 
ment facilitée par les éditions imprimées: les premières ont paru 
à Venise au XVI? s. 


* x k 


Situation actuelle de l’euchelaion. 


Dans l’Eglise orthodoxe, nonobstant les legons et toute la 
richesse de la Tradition ecclésiastique, pourtant bien conservées 
dans les textes du rituel, l’environnement catéchétique: prédica- 
tion du clergé et croyance populaire, a réduit l’euchelaion & une 
simple pratique dévotionnelle, analogue aux acathistes qui sont 
chantés en surplus de l’office divin régulier. Ces pratiques dévo- 
tionnelles sont un genre qui a toujours eu les faveurs tenaces 
de l'usager ecclésiastique. En ce qui concerne l'élément péniten- 
tiel, pourtant si présent dans les prières, on ne lui reconnaît qu'une 
valeur d'intention, et si l’absolution des péchés est sollicitée, elle 
doit être donnée indépendamment de l'euchélaion. 


Dans l'Eglise catholique, on abandonne l'idée et le nom 
méme d'extréme-onction réservée aux moribonds; on ne parle 
plus que de l'onction des malades. Quant à l'élément péniten- 
tiel, il reste toujours réduit à la rémission des péchés véniels. 

Dans les deux chrétientés la forme canonique du sacrement 
de pénitence se limite à la confession privée avec une absolu- 
tion individuelle. 

On se demande alors quel est le sens liturgique et sacra- 
mentel spécifique de l'euchélaion. Un rite de guérison? Mais la 
guérison, encore une fois, ne peut faire l'objet d'un rite, méme 
Si certains gestes et certaines formules sont utilisés par des thau- 
maturges. 

Jc V indique, comme effet de l'onction, à la fois la guéri- 
son et la pénitence par les moyens conjugués de l'onction faite 
par les presbytres et de la confession en communauté, en pré- 
sence des mémes presbytres. Une unique action, donc, à double 
finalité: prière pour la guérison du malade et rémission effective 
des péchés. Remarquons au passage que le rite indiqué par S. 
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Jacques est le seul rite de pénitence post-baptismale au temps 
des Apótres: comp. Hebr 6,4-6 et 10,26-27 avec I Jo 5,16-17. 

Cette interdépendance entre le physique et le spirituel porte 
déjà en soi un enseignement, lequel est d'ailleurs fermement at- 
testé dans l’Ecriture Sainte. L’euchélaion présente, dans son rite 
comme dans ses prières, une doctrine de la souffrance, des ma- 
ladies et de la mort, à savoir que tous ces évènements doivent 
étre intégrés comme des étapes dans la perspective et la réalité 
méme de la vie éternelle, laquelle est communiquée moyennant 
la foi. 

Le souci de guérison oriente l'euchélaion vers la vie, mais 
si la vie commande, c'est bien de la vie en Christ et selon lEs- 
prit de Dieu qu'il s'agit. En insistant sur l’aspect pénitentiel 
de l’euchélaion on n'évacue pas pour autant le souci de la guéri- 
son physique. Il faut simplement que le souci de guérison ne de- 
vienne pas une hantise qui serait inféconde tant sur le plan phy- 
sique que sur le plan spirituel; d'autre part, le souci de guérison 
est subordonné au rétablissement de la justice intérieure. Par ail- 
leurs, un moment vient où il apparaît avec évidence, du moins 
sur le plan spirituel, que la maladie débouche sur la mort et alors, 
comme en tout état de cause, la pénitence reste un recours né- 
cessaire. 

La finalité pénitentielle de l’euchelaion s’impose du simple 
fait de son administration aux bien-portants aux cótés des ma- 
lades, et cela dès les temps anciens. La pratique de l’onction de 
tous ceux qui sont présents au rite, y compris le clergé officiant 
et les bien-portants parmi les laîcs, est attestée chez les monophy- 
sites Coptes qui sont naturellement opposés à tout emprunt fait 
aux Chalcédoniens dont ils se sont séparés au Ve s.: « Quand 
on célèbre le sacrement de l’euchélaion on oint aussi le diacre 
et chacun de ceux qui sont présents » (DENZINGER, Ritus Orienta- 
lium, I, p. 189). L'euchologe grec Coislin 213 daté de 1027 indi- 
que expressément que dans la maison où on célèbre le sacre- 
ment tous les membres de la famille regoivent l’onction. L'eu- 
chologe slave « Sophienne », conservé á l’Académie Religieuse de 
Pétrograd N° 1054 du XVe s., spécifie, dans l'entéte méme du 
manuscrit, que le rite est établi pour les bien-portants comme 
pour les malades (texte complet de cet euchélaion chez AGUEN- 
TOV, op. cit., appendice I). Dans la pratique actuelle de l'Eglise 
de Gréce on célébre l'euchélaion dans les familles, à domicile, 
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en dehors de tout cas de maladie; les évéques tendent cependant 
à restreindre cet usage. 

D'autre part, si dans sa forme actuelle la consécration de 
l’huile n'est pas séparée de l'onction pratiquée sur les person- 
nes, comme c’est encore toujours le cas en Occident, l’Eglise or- 
thodoxe a néanmoins conservé l’usage d'une consécration parti- 
culierement solennelle de l’huile avec onction générale de tous 
les assistants. Cet office était primitivement célébré le jeudi ou 
le samedi saints, mais on le fixe aussi le mercredi saint ou méme 
avant, vu la surcharge liturgique des derniers jours de la semaine 
prépascale. Or si des malades sont bien amenés á cette célébra- 
tion, ils y sont grandement minoritaires. 

Le liturgiste N. Krasnoseltzev, auteur d'une monographie sur 
« L'office divin orthodoxe, à propos de certains offices ecclésias- 
tiques et rites actuellement non utilisés» (Kazan 1888), pense 
qu'il s'agit lá d'un vestige de l’ancien rite de la réconciliation 
des pécheurs astreints á la pénitence publique. 

Quoiqu'il en soit, la prescription, qu'on s'évertue á respecter, 
d'un college de sept célébrants explique que l’évènement litur- 
gique avait lieu surtout dans les grandes cathédrales et les mo- 
nastéres importants. Pour la Russie d'avant 1917, le hiéromoine 
Aguentov (op. eit., p. 39) signale quatre de ces lieux de culte, 
mais les manuscrits attestent un usage bien plus répandu dans 
la Russie ancienne (ibidem). L'usage tend á se généraliser. 

Dans tous les cas où l’euchélaion est administré aux bien- 
portants quelle autre finalité que pénitentielle pourrait-on lui 
préter? Une certaine catéchèse avance l’idée d'une prévention 
des maladies, idée liée á un assujettissement universel à la ma- 
ladie, en ce sens que nous serions tous des malades qui s'igno- 
rent ou, en tout cas, des malades en sursis précaire, idée chère 
au Docteur Knoc comme chacun sait. 

Il me semble spirituellement fécond de rendre à l’euchélaion 
sa portée pénitentielle et de considérer l'onction comme un geste 
d'absolution effectif, du moment qu'il est joint, comme c'est tou- 
jours le cas, à une prière adéquate dite par le principal célébrant 
pendant l’extension de l’évangéliaire sur les assistants qui incli- 
nent la téte ou se prosternent. 

En ce qui concerne l’euchélaion solennel de la Semaine Sainte, 
on aurait là une occasion, normativement unique, d'une rémis- 
sion générale des péchés. Je me permets de suggérer la chose à 
l'attention des autorités hiérarchiques compétentes, pour autant 
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qu'elles admettraient une pratique plus extensive de la confes- 
sion générale, dans des conditions qu'il resterait è déterminer. 
Dans l’affirmative, on disposerait d'un rite déjà existant dont 
on s'est malheureusement ingénié á édulcorer le sens. Une telle 
pratique aurait, en plus, l’avantage de corriger la régle ambigué 
du minimum pascal concernant la confession et la communion: 
«au moins à Pâques une fois l'an ». En effet, l'Eglise ne doit pas 
appeler à un minimum de vie spirituelle, mais dans sa bienveil- 
lance, à l'instar de l'Economie Divine du Salut, elle annoncerait 
l'amnistie messianique, en proclamant, dans sa visée prophétique 
et eschatologique essentielle, un jour de pardon et de libération 
des consciences, notamment pour les péchés collectifs commis, 
par exemple, à la suite de persécutions ou de guerres. 

Il ne s'agit nullement de préconiser l'institution d'une nou- 
velle féte liturgique, d'une sorte de Yom Kippur chrétien, mais 
simplement de donner un sens liturgique clarifié à une pratique 
dévotionnelle existante. 

Quoiqu'il en soit de cette proposition, je pense qu'il est ju- 
dicieux de prolonger la célébration solennelle de l'euchélaion de 
la Semaine Sainte au bénéfice des malades qui sont isolés dans 
leur chambre, sur leur lit ou dans leur fauteuil, eux qui sont phy- 
siquement coupés de la communauté liturgique. Les prétres, et 
pourquoi pas les diacres dans le prolongement de leur «service 
des tables», feraient la tournée des malades recensés et les oin- 
draient de cette huile consacrée avec le concours de la commu- 
nauté entiére. Cela raviverait en eux l'attente de Páques et an- 
noncerait, de la part de l'Eglise, la levée de toutes peines cano- 
niques, la réconciliation générale. 

Il reste entendu que la sollicitude de l'Eglise envers les ma- 
lades doit s'exercer tout au long de l'année. La célébration «in- 
dividuelle » de l'euchélaion, pour des malades en particulier, doit 
étre assurée en tous temps et circonstances. On doit alors pou- 
voir en alléger l'administration en se rappelant que les sept sé- 
ries de priéres-lectures-onctions sont un maximum prévu pour 
sept célébrants; la norme est: autant de séries que de célébrants. 
Le rythme septénaire qui s'est imposé à une certaine époque, 
reléve du « genre littéraire » et ne doit pas étre considéré comme 
une forme ne varietur du Sacrement de l'euchélaion. 


Archiprétre Elie MÉLIA 
Institut de Théologie Orthodoxe de Paris 
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Notre propos d'aujourd'hui est l’examen et le commentaire 
du rite orthodoxe des funérailles des enfants. 

Mais à l'énoncé même du but de notre exposé, des ques- 
tions préliminaires viennent á l’esprit. Si nous disons: rite de 
funérailles des enfants, c'est, de toute évidence, que ce rite dif- 
fere d'autres rites de funérailles, des adultes par exemple. 

Et puis, en tout premier lieu, la question peut se poser, qu'est- 
ce qu'un rite de funérailles? 

Aussi, avant d'aborder le fond méme de notre sujet, il semble 
bon de situer d'abord le cadre de la question, son environne- 
ment selon le vocabulaire actuel. 

C'est une évidence que de constater que, quelle que soit sa 
race, la couleur de sa peau, ses croyances, sa religion, son degré 
de développement intellectuel ou de culture, son âge ou son sexe, 
quels que soient le temps ou l'époque de son existence, ’homme 
partout s'est trouvé confronté, s'est trouvé devoir affronter le 
probleme de la mort. 

Et toujours et partout cette mort a été pour lui une énigme. 
Faute d'une réponse satisfaisante et de certitude absolue, dé- 
montrée, l'homme a toujours été arrété dans ses explications, 
et a entouré la mort de crainte et de respect. 

De lá découlent au cours des áges, et dans différents lieux, 
des rites funèbres, rites d'honneur et de respect, dont les hom- 
mes entourent leurs défunts. Aussi loin que l’histoire ou la science 
nous font remonter, nous trouvons des signes de ces honneurs 
et de ce respect. 

Qwil nous suffise de rappeler les tumuli, les nécropoles des 
premiers áges découverts ici et lá au cours des siécles, les rites 
d'embaumements et les momies des civilisations égyptiennes, avec 
leurs sarcophages et leurs pyramides, ou mayas et leurs tem- 
ples è étages; les rites encore actuels d'incinération aux Indes 
avec une caste spéciale d'Intouchables pour les accomplir; d'au- 
tres enfin ailleurs que nous n'énumérerons pas. 
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La Bible nous donne de son cóté quelques détails et rensei- 
gnements quant au rituel hébraique, aux prescriptions concer- 
nant l’impureté légale des personnes en contact avec les morts 
et les rites de purification. Nous relevons également dans les 
Evangiles des détails sur les rites funéraires. 

Rappelez-vous la résurrection de Lazare: « Et le mort sortit, 
dit Saint Jean, les pieds et les mains liés de bandes et son vi- 
sage était enveloppé d’un suaire ». Et la sépulture de Jésus: Jo- 
seph et Nicodème « apportèrent un mélange de myrrhe et d'aloès 
d'environ cent livres. Ils prirent donc le corps de Jésus et le liè- 
rent de bandelettes avec les aromates, selon que les Juifs ont 
coutume d'ensevelir» (Jn. 19,39-40). Marc précise que Joseph 
«l’enveloppe d'un linceul» (Mc. 15,46). 

Matthieu dit la méme chose (27,59), ainsi que Luc (23,53). 
Celui-ci indique, en plus, que les femmes «s'en retournant, pré- 
parèrent aromates et parfums. Et le sabbat elles se tinrent tran- 
quilles selon le commandement. Et le premier jour de la semaine 
à la pointe de l’aurore, elles vinrent au tombeau avec les aro- 
mates qu'elles avaient préparées » (Lc. 23,56 - 24,1). Après la Ré- 
surrection, venant au tombeau vide, Pierre et Jean voient «les 
bandelettes posées là ainsi que le suaire qui était sur sa téte, 
non pas avec les bandelettes mais roulé à part dans un autre 
endroit » (Jn. 20,6-7). 

Retenons encore d'autres détails: 

Comme dans tous les pays méditerranéens, les funérailles en 
Palestine étalent accompagnées de lamentations rituelles pour les- 
quelles on recourait souvent á des pleureuses á gages. 

Souvenez-vous de la procession de l'enterrement du fils de 
la veuve (Lc. 7,11-17), et de la fille de Jaire, chef de la synago- 
gue (Mt. 9,18-26; Mc. 5,21-43; Lc. 8,40-56). 

Les synoptiques notent qu'en arrivant à la maison de la 
morte, Jésus découvre une foule bruyante de gens qui pleuraient, 
se lamentaient et poussaient des grands cris. Jésus entre et dit: 
« Pourquoi ce vacarme et ces pleurs? Cette enfant n'est pas morte, 
elle dort». Et, sans tenir compte des moqueries, Il chasse tout 
le monde ne gardant que les parents de l'enfant, ainsi que Pierre, 
Jacques et Jean. 

Notre rite orthodoxe a gardé cette expression « qui s'est en- 
dormi» pour désigner un mort. 

Il y avait donc des usages et des rites funéraires. 


RITE DES FUNÉRAILLES DES ENFANTS 231 


De nos jours, encore la tradition juive veut que le corps 
du défunt soit lavé et purifié avant d’étre enseveli et mis en bière. 
Cette opération est faite par des personnes pieuses et qualifiées. 

La priére du Kaddish que Von récite á ce moment là, ainsi 
que pendant toute la durée du deuil, n'est pas à proprement 
parler une prière pour les morts, en ce sens qu'il n’y est fait au- 
cune mention explicite pour le repos de l'áme des disparus. No- 
tons que le Kaddish ne peut étre récité qu’en assemblée de 10 
hommes ayant atteint l’äge de Bar-Mitzwah (13 ans). Voici le 
sens de cette prière: suivant l'enseignement de la tradition juive, 
l'hommage suprême que l'on peut rendre à ceux qui ne sont plus 
de ce monde est de se conformer ici-bas à la volonté de Dieu. 
En glorifiant le règne de Dieu, en le sanctifiant, on associe le 
défunt à l'hommage commun que l’on rend à Dieu. 

La tradition impose que la durée du deuil religieux soit de 
un an pour un pére ou une mére, un mois pour un époux, une 
épouse, un frére, une soeur ou un enfant. 

La tradition chrétienne, de son cóté, n'avait aucune raison 
d'écarter ce respect des défunts et ces rites funéraires, car ils 
n'entachent en aucune manière la foi, mais elle a changé l'ac- 
cent en insistant sur le fait que la mort terrestre n'est en réa- 
lité qu'une naissance à la vie future, un passage de la courte exis- 
tence de ce monde à la vie éternelle auprés de Dieu, et une at- 
tente pleine d'espoir du jour du dernier jugement. 

Les rites des funérailles sont donc des marques de respect 
rendues à la dépouille de tout étre qui a été créé «à l'image de 
Dieu », dépouille que le rituel qualifie méme de « reliques ». 

L'Eglise prescrit donc des rites spéciaux pour l'accompagne- 
ment des défunts de leur mort jusqu'au lieu de sépulture; ils 
comportent principalement des priéres sur le corps, au domicile 
ou au lieu du décés, la mise en biére et le transport à l'église pour 
des priéres en présence de la communauté chrétienne à laquelle 
appartenait le défunt, et enfin le transport au lieu de repos, la 
mise en terre, l'inhumation proprement dite. 

L'Eglise Orthodoxe distingue toutefois plusieurs catégories 
de fidéles et posséde pour chacune de ces catégories un rite spécial. 

Quelles sont donc ces catégories? Elles sont au nombre de 
quatre. En premier lieu les laics des deux sexes; puis les moines 
et les moniales; ensuite ceux qui sont revétus du sacerdoce: évé- 
ques et prêtres; et enfin les enfants. 
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Ajoutons pour étre complets, mais sans nous y arréter, que 
ces quatre rites subissent d’importantes modifications si les offi- 
ces correspondants tombent en la semaine de Pàques. La solen- 
nité de la féte l’emporte sur le ton funèbre qui s'en trouve pres- 
que complètement exclu. 

Nous avons donc répondu à une première question: qu'est-ce 
que le rite des funérailles. 


* k k 


Une seconde question se pose alors: Pourquoi un rite spé- 
cial pour les enfants? Et tout d'abord, qui l'Eglise considère-t-elle 
comme enfants? 

L'Eglise Orthodoxe, en effet, connaît quatre âges dans la 
vie des fidèles: la grosse majorité des fidèles de l'Eglise est com- 
posée des adultes. Sont considérés comme adultes ceux qui ont 
atteint l’âge de 21 ans, âge auquel on peut devenir membre actif 
d'une paroisse et y occuper des fonctions. L'Eglise admet un 
adulte de 22 ans au diaconat et à la prêtrise à 25 ans. L’äge adulte 
est précédé de la jeunesse qui va de 16 ans, âge où l'Eglise admet 
les jeunes gens à la tonsure cléricale de lecteur-acolyte, à la ma- 
jorité légale. Avant encore, de 7 à 16 ans, c'est l'adolescence. A 7 
ans, l'on a l'áge de raison, on a regu un début d'éducation reli- 
gieuse à la maison ou à l'Eglise. On sait distinguer ce qui est 
bien de ce qui est mal, on devient responsable de ses actes. Aussi 
l'Eglise admet-elle l'enfant, devenu adolescent, au sacrement de 
la pénitence et l'enfant effectue sa premiére confession. C'est 
l'équivalent, vous le remarquerez, de la première communion de 
l'Eglise Romaine. L'enfant orthodoxe, lui, communie dés son 
baptéme. 

Reste l'enfance proprement dite qui va donc de la naissance 
à la premiére confession. C'est pour ces enfants que l'Eglise a 
un rite spécial de funérailles. 

Abordons donc la question: pourquoi ce rite spécial? 

Remarquons, avant de répondre, que les autres confessions 
chrétiennes, catholique romaine, protestante, ont aussi des rites 
spéciaux pour les enfants. Rome avait, dés le XVe siècle, un ri- 
tuel funéraire spécial pour les petits baptisés morts avant l’âge 
de raison, calqué sur celui des adultes, mais les priéres expri- 
maient la foi que ces petits enfants ont recu la vie éternelle déjà 
dés leur mort. Aussi ne prévoyait-on pas pour eux le sacrifice 
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de la messe. De nos jours, Vatican II a demandé que ce rite des 
funérailles soit révisé et doté d’une messe propre. 

Le « Book of Common Prayer », de son cóté, a une rubrique 
spéciale pour les funérailles des enfants. 

L’Eglise orthodoxe, pour sa part, a établi un rite spécial 
pour les enfants en partant du principe, étayé par la tradition 
et s'appuyant sur l'Ecriture Sainte, que les enfants avant l'âge 
de raison ne sont pas responsables de leurs manquements, man- 
quements que l'on ne peut appeler «transgressions de la loi di- 
vine » ou « péché ». On ne peut donc pas prier pour la « rémission 
de leurs péchés » et le « pardon de leurs fautes», comme on le 
fait pour les adultes responsables, mais demander seulement au 
Seigneur de «leur accorder le repos de leur âme ». 


Ce rite est donc destiné à tous les enfants baptisés qui sont, 
par le baptême, considérés comme rendus immaculés et sans 
péché, puisque, baptisés au nom du Père, du Fils et du Saint- 
Esprit, ils ont été lavés du péché originel et admis à une vie nou- 
velle. Et ceci, en vertu de la promesse formelle et véridique du 
Sauveur qui a dit: «Si vous ne devenez pas tels que les petits 
enfants, vous ne pourrez pas entrer au Royaume des Cieux» 
(Mt. 18,1-4; Mc. 9,33-40; Lc. 9,45-50). « N'empéchez pas les en- 
fants de venir á Moi, car le Royaume des Cieux est pour ceux 
qui leur ressemblent » (Mt. 19,13-15; Mc. 10,13-16; Lc. 18,15-17). 

Tous ceux donc qui ont recu le rite baptismal complet, exor- 
cismes, onctions, triple immersion, suivis de la chrismation (con- 
firmation) y ont donc droit sans aucun doute possible, méme 
si la priére d'introduction dans l'Eglise, qui figure au rituel, n'a 
pas été lue, car elle n'est pas obligatoire. 

L’enfant, par le baptéme, devient un membre de plein droit 
de l’Eglise, méme s'il n'a pas regu la chrismation (confirmation) 
et s'il l'a reçue d'autant plus. C'est le baptême qui lui donne le 
droit de participer à tous les sacrements y compris l'Eucharis- 
tie, qu'il reçoit tout de suite aprés le baptême. 

Car il faut noter que si les enfants aprés le baptéme n'ont 
rien fait qui puisse leur mériter le royaume céleste, par le Saint 
Baptéme ils sont lavés et purifiés du péché originel; ils sont, nous 
l'avons dit, devenus immaculés et participants des mérites du 
Christ, héritiers par cela méme du Royaume de Dieu. 

Nous avons évoqué tout à l'heure le cas du rite baptismal 
complet. 
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Mais la question se pose: Que faire dans le cas d’un baptéme 
hätif accompli par un laic ou la sage-femme, en cas de danger 
de mort d’un nouveau-né? 

Canoniquement un tel baptême est valide, à condition qu'il 
ait été accompli par un chrétien, même s’il n’a pu être complété 
dans la suite des rites manquants, et qu'il ait été fait «au nom 
du Père, du Fils et du Saint-Esprit ». 

Nous pouvons noter, à ce propos, un cas signalé par « Le 
Messager Ecclésiastique » n° 28 de 1894. Voici ce cas: Naissance 
d'un enfant faiblement constitué dans une famille de parents 
orthodoxes. Etant donné la constitution déficiente du bébé, la 
sage-femme, de confession luthérienne, le baptise immédiatement, 
craignant une issue fatale. Celle-ci se produit, en effet, quelque 
peu plus tard. Question: l'enfant est-il véritablement baptisé? 
Décision du Synode: le baptême est valable, puisque fait par 
un laïc chrétien, ce qui est le minimum exigé. Il convient donc 
d’effectuer les funérailles, selon le rite orthodoxe pour enfants, 
et de porter naissance, baptême et décès aux registres paroissiaux. 

Que faire, par contre, pour les enfants non baptisés? 

La conduite à tenir est différente. Pour ces enfants non bap- 
tisés, on ne célèbre pas le rite des funérailles chrétiennes car ils 
n'ont pas été purifiés du péché originel. Il convient au prêtre 
de bénir simplement la tombe et de procéder à l'enterrement au 
chant du Trisaghion. 

Saint Grégoire le Théologien parlant du sort des enfants 
morts sans baptéme dit: « qu'ils ne seront ni glorifiés ni condamnés 
par le Juste Juge, comme n'ayant pas été marqués; ils ne sont 
pas mauvais et ils ont subi plus de dégàt qu'ils n'en ont causé. 
Car ce n'est pas chacun qui ne mérite pas de punition qui mé- 
rite les honneurs, ni chacun qui ne mérite pas les honneurs qui 
mérite la punition » (Greg. le Théol. 40 — Hom. sur le Baptême). 


* k X 


Passons alors maintenant à l'examen des différences que com- 
porte le rite des funérailles des enfants avec celui des adultes. 

Mais une courte remarque s'impose. 

Le rituel comporte un ordre particulier pour certains rites, 
qui a été établi en tenant compte des usages en vigueur dans 
les pays d'Orient. 

En Occident, et particuliérement en France, de par les dis- 
positions légales, cet ordre ne peut étre respecté. Il a donc fallu 
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prendre ces dispositions en considération et modifier l’ordre du 
rituel. Nous citerons par exemple: Les funérailles en Russie en 
particulier, et dans le Proche Orient, comportent le transport 
de la dépouille mortelle de la maison à l’Eglise, dans un cercueil 
non fermé, à visage découvert. La fermeture du cercueil s’ef- 
fectuant à l’Eglise après l’absoute et le dernier baiser d’adieu 
des proches et des amis. Une prière spéciale d’absolution géné- 
rale et de lever des interdits pouvant exister au moment du décès, 
était lue à ce moment-là par le prêtre, et le texte imprimé de 
cette prière mis dans les mains du défunt. On plaçait également 
au front du défunt une couronne de papier comportant généra- 
lement une représentation de la Déisis, et le texte imprimé du 
Trisaghion. Cette couronne était placée pour rappeler les paroles 
de l’Apôtre Paul dans sa deuxième épître à Timothée (4,8): « Et 
maintenant, voici qu'est préparée pour moi la couronne de jus- 
tice, qu'en retour le Seigneur me donnera en ce Jour-là, Lui, 
le Juste Juge, et non seulement à moi mais à tous ceux qui auront 
attendu avec amour Son Apparition ». 

Ici, en France, la loi ordonne la fermeture du cercueil lors 
de la mise en biére au domicile du défunt; ces trois rites sont 
effectués à ce moment-là. 

Notons à ce propos la premiére différence du rite des enfants. 
Comme nous l'avons dit, on ne saurait parler d'absolution ou 
de pardon des péchés, encore moins d'interdits canoniques à 
propos d'enfants. On ne lit donc pas la priére dont nous avons 
parlé, et l'on ne la met pas dans les mains de l'enfant. Par contre, 
la couronne de justice étant promise «à tous ceux qui auront 
attendu avec amour l'Apparition du Seigneur » revient de droit 
à tout baptisé: il faut donc en garnir le front de l'enfant. 

Voyons donc, maintenant, le rite des funérailles proprement 
dit, et comparons-le, chemin faisant, à celui des adultes. 

L'on commence par la bénédiction du Prétre: « Béni soit 
notre Dieu en tout temps maintenant et toujours et aux siécles 
des siècles ». Le choeur répond: « Amen » et entonne aussitôt le 
Ps. 90: « Qui demeure à l'abri du Trés Haut et loge à l'ombre 
du Puissant dit au Seigneur: mon rempart en mon refuge, mon 
Dieu en qui je me fie... », etc... 

Au rite des adultes suivent 3 stichologies ou suites de ver- 
sets chantés par le choeur avec adjonction à chaque verset pour 
la lére et 3? d'un « Alléluia! » et pour la seconde: « Aie pitié de 
Ton serviteur» (ou de Ta servante). Les stichologies sont sé- 
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parées par une petite collecte avec l'ecphonése du prêtre: «Car 
Tu es la Résurrection, la vie et le repos de Ton serviteur défunt, 
6 Christ notre Dieu et nous Te rendons gloire à Toi et à Ton Père 
Eternel et à Ton Très Saint, Bon et Vivifiant Esprit, mainte- 
nant et toujours et aux siècles des siècles ». 

La troisième stichologie est suivie d'une suite de versets 
entrecoupés d'un refrain: «Tu es béni, Seigneur, enseigne-moi 
Tes jugements ». 

A la suite du Ps. 90 est suivi d'un alléluia avec comme gra- 
duel les versets: « Heureux celui que Tu as choisi et accueilli, 
Seigneur ». « Et sa mémoire demeure de génération en génération ». 

Un lecteur récite le Trisaghion, le Gloria et le Pater suivi 
de la Conclusion du Prétre. 

Après la récitation du Ps. 50, qui est généralement omis, 
l’on commence le canon qui est la plupart du temps fort abrégé 
dans les deux rites, et réduit aux odes 1 et 6. 

Mais il faut noter que les refrains different. Pour les enfants 
l’on chante: « Seigneur donne le repos à cet enfant ». 

Alors que pour les adultes on précise: « Accorde Seigneur le 
repos à l’âme de Ton serviteur défunt ». 

Je vous donne ici le texte des tropaires de odes chantées: 

« Ayant traversé l'eau comme sur terre ferme et ayant fui 
la terreur égyptienne, l'israélite s'écria: glorifions notre Dieu et 
Libérateur. 

Verbe de Dieu qui T'es abaissé dans la chair et qui as daigné 
devenir enfant sans rien abandonner, nous Te supplions: unis 
cet enfant, que Tu as accueilli, dans le sein d’Abraham. 

Tu es apparu comme un enfant, Toi qui étais avant tous 
les siècles, et Tu as promis, Toi qui es bon, Ton royaume aux 
enfants. Accueilles-y l’enfant que voici. 

Avant qu'il ne subisse l'épreuve des biens de ce monde, Tu 
as accueilli cet enfant, Christ Sauveur, le comblant des biens 
éternels, car Tu es ami des hommes. 

Toi qui as enfanté la sagesse et le verbe du Père, guéris la 
blessure profonde de mon Ame et calme la douleur de mon coeur. 

Seigneur, qui créas la voúte céleste et établis l’Eglise, Toi- 
méme renforce-moi dans mon amour, Toi le soutien des fidèles, 
le modérateur des passions, seul ami de l’homme. 

Verbe parfait, Tu es apparu comme un enfant parfait. Tu 
as appelé à Toi cet enfant d’äge imparfait: fais-le reposer parmi 
les bienheureux qui Te furent agréables, Toi seul ami de l'homme. 
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Rends, Seigneur, cet enfant pur, participant des demeures 
célestes, du repos lumineux et du choeur béni des saints, car 
c'est Toi qui l'as appelé, ó Sauveur. 

Abandonné de tous, c'est à Ta seule protection que j'ai re- 
cours, Souveraine Toute Pure, viens-moi en aide: j'ai accumulé 
une multitude de péchés et je suis dénué de toute bonne action ». 

Suit une petite ecténie; dans celle des enfants il est dit: « Nous 
prions encore pour le repos du bienheureux enfant N... et pour 
qu'il soit rendu digne, selon la promesse, du Royaume des Cieux ». 
Alors que pour les adultes l'on dit: « Nous prions encore pour 
le repos de l'àme du serviteur de Dieu N... qui s'est endormi, 
et pour que lui soient pardonnées ses fautes volontaires et in- 
volontaires ». Et plus loin, au lieu de «la rémission des péchés » 
on demande pour l'enfant «le repos parmi les saints ». 

Dans le rite des adultes figurent encore des chants dits idio- 
méles attribués à Jean le Moine et la lecture des Béatitudes avec 
des commentaires. 

Je vous en donne quelques-uns: 

« Bienheureux les miséricordieux, car ils obtiendront miséri- 
corde. O Christ, Tu as promis, à cause de sa repentance, d'intro- 
duire au paradis le larron qui sur la croix Te disait: souviens-toi 
de moi; rends-m'en aussi digne, dans mon indignité. 

Bienheureux ceux qui ont le coeur pur, car ils verront Dieu. 
Toi qui régnes sur la vie et la mort, fais reposer dans la demeure 
des saints celui que Tu as enlevé des choses passagéres, et sou- 
viens-Toi de Moi quand Tu viendras en Ta Royauté. 

Bienheureux les pacificateurs car ils seront appelés fils de 
Dieu. Tu es le Maître des Ames et des corps et Tu tiens dans Ta 
main notre souffle, Toi la consolation des affligés fais reposer 
dans le lieu des justes Ton serviteur que Tu as rappelé à Toi. 

Bienheureux les persécutés pour la justice, car le Royaume 
des Cieux est à eux. Le Christ te fera reposer au séjour des vi- 
vants et Il t'ouvrira les portes du Paradis et Il fera de toi un 
habitant de Son Royaume. Il T'accordera le pardon de ce que 
tu auras péché dans ta vie, à toi qui l'aimes ». 

Ensuite, dans les deux rites viennent les prokimena et les 
lectures: mais ils sont différents dans les deux cas. 

Pour les adultes le prokimenon dit: 

« Bienheureuse la voie où tu marches aujourd'hui, è âme, 
car un lieu de repos t'a été préparé. C'est vers Toi mon Seigneur 
et mon Dieu que ma voix s'élévera ». ` 
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Alors que pour les enfants l’on chante: « Bienheureuse la voie 
où tu iras, è âme! Mon âme s’est tournée vers Ton repos ». 

L’épître des adultes est empruntée à la lettre aux Thessalo- 
niciens (ch. 4, 13-17): « Frères, nous ne voulons pas vous laisser 
dans l’ignorance au sujet de ceux qui sont morts afin que vous 
ne vous affligiez pas comme les autres qui n’ont pas d’espérance... ». 

Pour les enfants le texte est de l’épître aux Corinthiens (15, 
39-45): « Frères, toute chair n'est pas la méme chair: mais autre 
est la chair des hommes, autre celle du bétail, autre celle des 
oiseaux, autre celle des poissons. Il y a aussi des corps célestes 
et des corps terrestres: mais autre est l'éclat des corps célestes, 
autre celui des corps terrestres. Autre est l’éclat du soleil, autre 
Véclat de la lune, autre l'éclat des étoiles: méme une étoile dif- 
tere en éclat d'une autre étoile. 

Ainsi en est-il de la résurrection des corps. Le corps est semé 
corruptible et il ressuscite incorruptible; il est semé méprisable 
et il ressuscite glorieux; il est semé inférieur et il ressuscite plein 
de force; il est semé corps animal et il ressuscite corps spirituel. 
S'il y a un corps animal, il y a aussi un corps spirituel. C'est pour- 
quoi il est écrit: le premier homme, Adam, devint une áme vi- 
vante, le dernier Adam est devenu un esprit vivifiant ». 

Les péricopes des évangiles sont également différentes. 

Celle des adultes est prise au chapitre 5 de Saint Jean: « Le 
Seigneur dit aux juifs qui étaient venus vers Lui: En vérité, en 
vérité, Je vous le dis, celui qui écoute Ma parole et qui croit á 
Celui qui M'a envoyé a la Vie Eternelle... ». 

Pour les enfants, c'est au chapitre 6 de Saint Jean qu'est 
emprunté le texte: «Le Seigneur dit aux juifs qui étaient venus 
vers Lui: Je suis le pain de vie. Celui qui vient à Moi n'aura ja- 
mais faim, et celui qui croit en Moi n'aura jamais soif. Mais Je 
vous l’ai dit: vous M'avez vu et vous ne croyez point. Tout ce 
que le Père Me donne viendra à Moi et celui qui vient à Moi, Je 
ne le chasserai pas dehors. Car Je suis descendu du Ciel pour faire 
non Ma volonté mais la volonté du Père qui M'a envoyé; or la 
volonté du Père qui M'a envoyé c'est que Je ne perde rien de 
tout ce qu'Il M'a donné, mais que Je le ressuscite au dernier 
jour ». 

L’evangile est suivi dans les deux rites du chant suivant: 

«Avec l'áme des justes qui sont morts, fais reposer, Ó Sau- 
veur, l'áme de Ton serviteur et garde-la pour la vie bienheureuse 
que l'on trouve près de Toi, ô ami des hommes. 
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Dans le lieu de repos qui est le Tien, Seigneur, et où repo- 
sent tous les saints, fais reposer aussi l’äme de Ton serviteur, 
car seul Tu es ami des hommes. 

Gloire au Père et au Fils et au Saint-Esprit. 

Tu es le Dieu qui descendit aux enfers et y brisa les liens 
de ceux qui y étaient enchaînés. Fais reposer en paix, Toi-méme, 
l’äme de Ton serviteur. 

Et maintenant et toujours et aux siècles des siècles. 

Seule pure et sans tache, ô Vierge, qui virginalement en- 
fanta Dieu, prie-Le de sauver nos âmes ». 

Ce chant est suivi, au rite des enfants, de deux prières suc- 
cessives, les voici: 

«Seigneur Jésus-Christ notre Dieu, Tu as promis d’accorder 
le Royaume des cieux á ceux qui sont nés de l'eau et de 1'Es- 
prit et qui se sont présentés à Toi après une vie sans tache, et 
Tu as dit: ‘‘ Laissez venir à moi les petits enfants car le Royaume 
des Cieux est à leurs semblables"; nous Te prions humblement, 
accorde l'héritage de Ton Royaume selon Ta promesse véridique, 
à Ton serviteur l'enfant sans tache N... qui nous a quittés: quant 
à nous rends-nous dignes d'une vie sans tache, d'une fin chré- 
tienne, et de trouver place dans Ta demeure céleste avec tous 
les saints. 

Car Tu es la résurrection, la vie et le repos de Tes serviteurs 
et de Ton serviteur que Tu viens d'appeler, l'enfant N..., 6 Christ 
notre Dieu, et nous Te rendons gloire, avec Ton Pére Eternel 
et Ton Trés Saint, Bon et Vivifiant Esprit maintenant et tou- 
jours et aux siècles des siècles ». 

Et la seconde: 


« Seigneur, Toi qui protèges les petits enfants en cette vie, 
Tu leur as préparé dans le siècle à venir un espace, le sein d’Abra- 
ham, et des endroits lumineux par la pureté des anges où de- 
meureront les âmes des justes. 

Toi-méme, Seigneur, Jésus, reçois en paix l’âme de Ton ser- 
viteur, l'enfant N..., car c'est Toi qui as dit: '' Laissez venir à 
Moi les petits enfants car le Royaume des cieux est à leurs sera- 
blables ”. Et c'est à Toi que conviennent toute gloire honneur 
et adoration, avec Ton Père Eternel et Ton très Saint, Bon et 
Vivifiant Esprit, maintenant et toujours et aux siècles des siècles ». 

Il n’y a pas, nous l’avons dit, d'absolution générale ni de 
levée d’interdit, bien sür. ` 
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Puis c'est le congé: là encore les formules diffèrent quelque 
peu. Pour les adultes: 

« Que le Christ notre vrai Dieu, qui a pouvoir sur les vivants 
et sur les morts, par les prières de Sa Mère Toute Pure et Im- 
maculée, de Son ami Lazare, saint et juste qui est resté quatre 
jours au tombeau, de nos pères bienheureux et théophores, et 
de tous les saints, place l'àme de Son serviteur N... qu'Il a rap- 
pelé á Lui dans les demeures des justes, qu'Il la fasse reposer 
dans le sein d'Abraham, qu’Il la compte au nombre des justes 
et qu’Il nous fasse à tous miséricorde, car Il est bon et ami des 
hommes ». 

Pour les enfants: « Toi qui es ressuscité des morts et qui as 
pouvoir sur les vivants et les morts, ö Christ notre vrai Dieu, 
par les prières de Ta Très Sainte Mère, et de tous les saints, fais 
reposer l'áme de l'enfant N... qui nous a quittés dans les demeu- 
res des saints et compte-le parmi les justes car Tu es bon et ami 
des hommes ». 

Le choeur chante: « Amen ». 

Et pour clore l'office, une dernière variante. Pour les adul- 
tes, le diacre ou le prétre énonce: « En la bienheureuse dormi- 
tion, Seigneur, donne à Ton serviteur défunt, N..., un repos per- 
pétuel et accorde lui une mémoire éternelle ». A quoi le choeur 
répond: « Mémoire éternelle » (3 fois). Pour les enfants, cette for- 
mule ne figure pas au rituel. 

Enfin, le prétre bénit par trois fois le cercueil en disant: 

Pour les adultes: «Que Ta mémoire soit éternelle, ö notre 
frére qui mérite la félicité et de laisser un bienheureux souvenir ». 

Pour les enfants: « Ta mémoire est éternelle, 6 enfant N... 
qui mérite la félicité et de laisser un bienheureux souvenir ». 

Ceci doit se comprendre, il me semble, de la manière sui- 
vante: la mémoire éternelle c'est le salut éternel. Pour les adultes, 
nous ne pouvons jamais étre súrs qu'ils sont sauvés et c'est pour- 
quoi on ne peut que demander que le Seigneur leur accorde une 
mémoire éternelle, le salut éternel. Mais pour les enfants, nous 
le disons non comme une demande ou un souhait, mais vérita- 
blement comme une affirmation: Ta mémoire est éternelle, c'est- 
à-dire Tu as le salut éternel. 

Enfin toute la cérémonie se termine par le défilé de l’assis- 
tance qui baise la croix ou l'icóne posée sur le cercueil tandis 
que le choeur chante: « Approchez-fréres, donnons, en rendant 
gráce á Dieu, le dernier baiser á celui qui n'est plus, car il a quitté 
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tous ses parents et il se hâte vers la tombe sans souci des vani- 
tés de ce monde et de la chair pleine de passions. Où sont main- 
tenant ses parents et amis? Déjà nous nous séparons et nous 
prions le Seigneur de lui accorder le repos ». 

L'office à l'Eglise terminé, on se rend au cimetière. Comme 
la plupart du temps le cimetière est éloigné de l’Eglise, un prétre 
accompagne le cercueil, et au moment de la mise en terre chante 
une courte litie analogue à la mise en bière. 

L'usage voudrait que le cercueil soit orienté de maniére que 
le défunt fasse face á l’Orient. Ici, en France, ce n'est guère pos- 
sible, étant donné l’ordonnancement et la disposition des ci- 
metières. 

Le prétre d'abord, et l’assistance ensuite jettent une pelletée 
de terre sur le cercueil, l’officiant disant: « Au Seigneur la terre 
et tout ce qui l'emplit; l'univers et tous ses habitants ». 


* x k 


Il nous reste á examiner quelques cas particuliers qui peu- 
vent se présenter. 


Premier cas: Peut-on procéder aux obsèques simultanées d'en- 
fants et d'adultes? (comme par exemple lors d'un accident ou 
d'une catastrophe). Comme nous l’avons vu, les rites sont sensi- 
blement différents par leur contenu méme: pour les adultes on 
prie pour la rémission de leurs péchés, pour les enfants pour que 
le Seigneur, selon sa promesse, les fasse reposer parmi les justes. 
On ne peut donc parler de péché à leur égard. C'est pourquoi 
il n’est pas convenable de n'avoir qu’une seule cérémonie. 


Deuxième cas: Un prêtre orthodoxe peut-il célébrer l'office 
des funérailles pour un non-orthodoxe? La question est prévue. 
Les chrétiens non-orthodoxes n’ont pas droit au rite des funé- 
railles orthodoxes. Mais s’il ne se trouve pas de ministre du culte 
du défunt, le prêtre orthodoxe a le devoir d'accompagner, re- 
vêtu de l'étole et de la chasuble, le corps du défunt jusqu'au ci- 
metière, de bénir la tombe et d’y déposer le cercueil au chant 
du Trisaghion sans plus. 


Troisième cas: Il est procédé de même pour un enfant né 
de parents chrétiens mais qui n’était pas encore baptisé au mo- 
ment du décès, et également pour ceux dont le baptême est douteux. 
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Quatriéme cas: De méme encore si le défunt est de religion 
inconnue. 


Cinquième cas: Problème souvent posé et diversement com- 
menté: Doit-on ou non prier pour le repos de l'áme des enfants 
après les funérailles? Etant donné, comme nous l'avons dit, qu'ils 
ne nécessitent pas le pardon des péchés. L'Eglise a toujours jugé 
que cela est nécessaire et utile, car prier pour eux a une double 
signification: 

1) en priant pour eux nous les aidons à s'élever vers la 
Majesté d'en haut, 


2) nous demandons à notre tour leurs priéres toutes pures 
pour nous-mêmes. 


Archimandrite ALEXANDRE (Nélidow) 


LA MALADIE ET LA MORT 
DANS LE SACRAMENTAIRE GÉLASIEN 


L'étude du théme de la maladie dans les textes liturgiques a 
été plus approfondie que celle de la mort. En effet, le nouveau rituel 
de l'Onction des malades a été l'occasion de recherches plus sé- 
rieuses sur la théologie liturgique de la situation du malade et 
de laction du sacrement de l'onction. J'insisterai donc moins 
sur ce que nous livre le sacramentaire gélasien à propos de la 
maladie, donnant une plus grande importance à sa théologie 
de la mort. 


I. LA THÉOLOGIE LITURGIQUE DE LA MALADIE 
ET DU MALADE 


$ 1 - Les formulaires. 


Le sacramentaire gélasien s'exprime à plusieurs reprises à 
propos de la maladie et du malade. Comme on le sait, il n'est 
pas possible de synthétiser la doctrine d'un sacramentaire com- 
me on pourrait le faire pour un missel contemporain. S'il est lé- 
gitime de parler de la théologie liturgique du Gélasien, ce n'est 
qu'aprés avoir tenté de reconnaitre l'appartenance diverse de ses 
différentes piéces et en ne présentant une synthése qu'en sachant 
bien qu'elle ne s'appuie pas nécessairement et en tous points sur 
une unité littéraire mais bien plutót sur l'utilisation d'un livre 
composite proposé à une Eglise locale pour ses célébrations li- 
turgiques. 

Il nous faut donc d'abord situer brièvement les formulaires 
auxquels nous aurons recours. 

On pourrait les répartir en 5 groupes. Deux groupes concer- 
nent d'une maniére immédiate notre sujet. Le premier est consti- 
tué par la Benedictio Olei de la messe chrismale du Jeudi Saint, 
le second par trois sections qui se partagent les diverses priéres 
sur les malades: Orationes super infirmum in domo, Item orationes 
ad missam pro infirmo, Oratio pro reddita sanitate. 
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Situons immédiatement ces deux groupes. La Benedictio Olei 
est insérée dans le livre I, section XL: Item in quinta feria missa 
chrismalis (L.C. MOHLBERG, Liber sacramentorum romanae Aeccle- 
siae Ordinis anni circuli — Sacramentarium gelastanum — Rerum 
Ecclesiasticarum documenta, Series maior, fontes, IV, Roma Her- 
der, 1968, 381-382). Le Professeur A. CHAvASSE a étudié lorga- 
nisation de la messe gélasienne de la bénédiction des Huiles et 
les rites de cette bénédiction (A. CHAVASSE, Le sacramentatre gé- 
lasien, Paris, Desclée et Cie 1957, 135-139). Il considère ces priè- 
res comme romaines et montre que si l'évéque se réservait la 
bénédiction du chréme, il s'abstenait souvent de bénir les deux 
autres Huiles. D'ailleurs, l'Huile des malades était bénite à la 
demande des fidéles, ce dont témoigne encore la rubrique du gé- 
lasien (Ad populum his verbis Istud oleum ad wnguendos infir- 
mos, 381). Il n'est pas possible de déterminer à quel moment les 
prétres ont cessé de bénir ces deux Huiles, celle des catéchumé- 
nes et celle des infirmes, car les livres romains plus récents, qui 
réservent la bénédiction des trois Huiles à l'évéque, dérivent tous 
du Pontifical romano-germanique du Xe siécle. Au XIe siécle, 
à Milan, le prétre bénit encore l'Huile des infirmes au début de 
l'administration du sacrement au malade (A. CHAVASSE, op. cit., 
138, note 94). 

Le second groupe est constitué par trois sections du livre III 
et se partagent les priéres sur les malades. 

Les sections LXIX, 1535-1538: Oratio super infirmum in domo; 
LXX, 1539-1542: Item orationes ad missam pro infirmum; LXXI, 
1540: Oratio pro reddita sanitate sont toutes consacrées aux ma- 
lades. Chacune d'entre elles a cependant ses caractéristiques pro- 
pres: tandis que les sections LXIX et LXXI supposent la visite 
à domicile d'un unique malade, la messe de la section LXX est 
célébrée à l'église et s'applique à plusieurs malades dont on sou- 
haite le retour à l'église (A. CHAVASSE, of. cit., 460). Cependant, 
l'examen littéraire de ces trois sections fait conclure à l'unicité 
d'auteur. On a souligné aussi la parenté de certaines expressions 
de ces formulaires avec la Deprecatio Gelasii (A. CHAVASSE, of. 
cit., 461). 

A ces deux premiers groupes se rattache la messe pour les 
vivants: Item orationes ad Missam pro salute vivorum, CVI, 1696- 
1699. Cette section comprend, au n. 1700, une formule intitulée 
« Contestatio ». C'est une Préface gallicane pour un défunt. 
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Enfin viennent des formulaires indirectement rattachés à la 
maladie: Au Livre I, section XXXVITI, 364-374, on lit le titre: 
Reconciliatio paenitentis ad mortem. En réalité, les numéros 364 
à 367 sont des prières qui concernent purement et simplement 
la continuation d'un rituel de réconciliation, sans qu'il s'agisse 
le moins du monde de pécheurs en danger de mort. Par ailleurs, 
les numéros 368 à 374 sous le titre Orationes post reconciliationem 
vel posteaquam communicaverit concernent réellement un malade 
qui vient d’être réconcilié (A. CHAVASSE, of. ctt., 151). 

Toujours au Livre I, section LXVI, 592 nous lisons: Egro- 
tanti caticumino inposita manuum. Tandis qu'à la section LXVIII, 
595 il s'agit d'une priére Oratio super caticuminum infirmum. Ce 
sont des priéres introduites plus tardivement dans le sacramen- 
taire. Une rubrique en téte de ces sections le montre: elle ren- 
voie à ce qui se célébre dans la Nuit de Páques: Sabbato pente- 
costen caelebrabis baptismum in nocte sanctae paschae (A. CHA- 
VASSE, 02. cit., 174). 


$ 2 - Théologie de ces formulaires. 


Après avoir localisé ces différents formulaires, nous pouvons 
maintenant entrer dans la théologie qu'ils veulent exprimer. Ce 
serait exagéré de dire que nous y trouvons une grande richesse 
de pensée. Mais il sera intéressant de relever des prises de posi- 
tion parfois différentes et quelque peu contradictoires. 

On pourrait diviser en deux attitudes théologiques la signifi- 
cation de tous ces textes: d’une part, en présence de la maladie, 
on prie pour la guérison de l'áme et du corps; d'autre part, les 
prières présentent une sorte de théologie de la santé et insistent 
sur la guérison du corps en la reliant à l'importance de la pré- 
sence du malade dans la communauté. 

La priére Emitte de la Benedictio Olei, è laquelle on attri- 
bue une origine romaine, s'engage résolument dans la demande 
de guérison de l’äme et du corps. Il s'agit d'une Huile que l'Esprit 
doit venir consacrer «ad refectionem mentis et corporis» (382). 
L'insistance y est vraiment très forte: Et tua sancta benedictio 
sit omni unguenti, gustanti, tangenti tutamentum corporis, animac 
et spiritus, ad evacuandos omnes dolores, omnem infirmitatem, omnem 
egritudinem mentis et corporis... Le texte s'inspire de la compré- 
hension biblique de l'unité de la personne humaine: tutame stum 
corporis, animae et spiritus. On ne sépare pas facilement, com- 
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me nous sommes tentés de le faire, l'áme et le corps. Dans le 
formulaire on songe à la personne qui doit être ointe de l'Huile 
consacrée. 

L'examen de la section LXIX: Oratio super infirmum in domo 
1535-1538, conduit à une théologie quelque peu différente. Si 
l'oraison 1536 entend lier la santé de âme et du corps: ...ut me- 
delam tuam non solum in corpore sed etiam in anima sentiat, les 
autres priéres de cette section se préoccupent particuliérement de 
la santé du corps: ..e? famulum tuum ex adversam valitudinem 
corporis laborante placidus respice et visita in salutari tuo et cae- 
lestis gratiae praesta medicina. L'oraison 1537 est particulièrement 
expressive: (Deus)... qui ab humanis corporibus omnem languorem 
et omnem infirmitatem praecepti tui potestate depellis, adesto propi- 
tius huic servo tuo, wt fugatis infirmitatibus et viribus. revocatis 
nomen sanctum tuum instaurata protinus sanitate benedicat. Nous 
trouvons ici, liée à la guérison du corps, le souhait de voir le ma- 
lade remplir son róle de louange dans la communauté. Ce théme 
sera développé à plusieurs reprises, par exemple dans la section 
LXX, oü nous trouvons la messe pour les infirmes, ou encore 
dans la section LXVI, 592, où il s'agit d'une priére pour le ca- 
téchuméne malade. 

Au Livre III, la section CVI, 1696 à 1699 donne, par ail- 
leurs, une théologie de la santé. Elle est demandée pour la re- 
cherche de Dieu: ut te toto corde perquirant (1696), pour la louange: 
ut semper in tua religione laetantes instanter in sanctae. trinitatis 
confessione fide catholica perseverent et la persévérance dans la 
foi catholique (1698). 

D'autre part, dans le méme Livre III, section XXXVIII, 
1377 à 1380: Orationes tempore quod absit mortalitatis, section qui 
se continue dans trois autres sections sans titre (X XXVIIII-XL, 
XLI, 1381-1392), la mort est présentée comme résultat du péché; 
la conversion met fin aux malheurs qui frappent les hommes. 


* 


La priére 1377 est typique à cet égard: 


Deus, qui non mortem, sed paenitentiam desideras pecca- 
torum, populum tuum, quaesumus, ad te converte propitius, 
ut dum tibt devotus extiterit, iracundiae flagella amoveas. 


La maladie est ainsi liée au péché (1381-1382-1385-1386-1389); 
la mortalité est résultat de la colére de Dieu (1378-1390). 

En fait, la théologie de ces oraisons est trés proche de celle 
de la lettre de Jacques. Les «anciens de l'Eglise» prient pour 
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le malade; prière qui n’est pas spécifiquement chrétienne et que 
nous constatons tout aussi bien dans l’Ancien Testament, par 
exemple, dans Ezéchiel 34,4, Job 2,11, Tobie 1,19-21, Eccli 7, 
34-36. Il faut en dire autant de l’onction d’Huile (Henoc 8,3.5) 
qui, pour les juifs et dans les religions égyptiennes, a une double 
efficacité, naturelle et spirituelle. Le « salut » du malade, sa gué- 
rison ne peut donc étre comprise d'une maniére simpliste. Le 
mot «sauver » signifie: faire échapper à la mort et au shéol mais 
signifie aussi: donner une vie nouvelle. Tel est le sens que les 
exégètes donnent au mot «sauver» dans l’Ancien Testament. 
Il serait hors de propos ici de faire l’exégèse de la lettre de saint 
Jacques 5,13-15. Disons simplement, en laissant parler les spécia- 
listes, que l’utilisation chez lui du mot « sauver » (1,21; 2,14; 4,12; 
5,20) se rapproche de l'utilisation qu'en fait l'Ancien Testament. 
Aussi bien, dans le Nouveau, maladie et péché sont étroitement 
unis à ce point que Jésus doit corriger l'excès de rigidité dans 
le jugement porté sur un malade (Jo 9,3; Le 13,1-2). Il n’en reste 
pas moins que la maladie est conséquence et suite du péché, et 
les guérisons de l’Evangile sont précisément signe de libération 
du péché et de la présence du royaume. Aussi le Nouveau Tes- 
tament utilise d’une manière symbolique le mot « guérison » (Matt 
13,15 - Jo 12,40 - Ac 28-27; I P 2,24). Si la souffrance a pour saint 
Jacques une signification surnaturelle (1,2-12; 4,1-3; 5,7-9.13), il 
ne serait pas exact de comprendre le mot « sauver » dans sa seule 
signification spirituelle. Les versets 14 et 15 du chapitre 5 mon- 
trent qu'il s’agit d'un malade et non d’un mourant, et à la prière 
des prêtres est liée une efficacité salutaire pour le corps du ma- 
lade. Le verset 15 peut être interprété comme d’une guérison 
corporelle, sans cependant que cette signification soit exclusive. 
On sait que le mot egeirein signifie aussi bien « ressusciter » que 
«faire échapper à une maladie» ou encore «soulager». Le con- 
texte doit donner aux mots toute la souplesse de leur significa- 
tion possible. Nos oraisons semblent donc se rappocher de la 
signification donnée par la lettre de Jacques à l'efficacité de l'Huile: 
guérison corporelle pour la vie spirituelle. 

Peut-étre certaines de nos oraisons qui insistent assez forte- 
ment sur la guérison du corps ont-elles été écrites sous l'influence 
d'un recours à des rites magiques de guérisons. Ce n'est là qu'une 
simple hypothése, et on peut les multiplier. Toujours est-il que 
Césaire d'Arles est impressionné par le recours à la magie, fré- 
quent à son époque. Dans le sermon 13, aprés avoir cité le pas- 
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sage du chapitre 5 de la lettre de saint Jacques, il insiste sur l'ef- 
ficacité de l'Huile pour la rémission des péchés et la guérison 
et se demande pourquoi avoir recours à la magie. Nous trou- 
vons la méme réflexion dans le sermon 52. D'autre part, la gué- 
rison corporelle est liée pour Césaire à la rémission des péchés: 
telle est la théologie du sermon 184. Saint Césaire lutte contre 
des coutumes paiennes dont les chrétiens se dégagent difficile- 
ment. Il a donc tendance á comparer les effets de 1'Huile bénite 
à ceux de l'application des remèdes magiques dépassés par l'effi- 
cacité de l’Huile consacrée. Si l’onction guérit le corps et aussi 
l'âme, les remèdes magiques, eux, livrent au péché (A. CHA- 
VASSE, Etude sur l’onction des infirmes dans l’ Eglise latine du IIIe 
au XIe siècle, thèse dactylographiée de la Faculté catholique 
de Lyon, 1938, cite ces textes fondamentaux de saint Césaire 
aux pages 43 et suivantes de son travail. G. Morin, Sancti Cae- 
sarit Arelatensis sermones, Maretioli Sermo XIII, 62-67. — Sermo 
LII, 220-223 — Sermo CLXXXIV, 708-711). Citons le sermon 
XIII: Videte, fratres, quia qui in infirmitate, ad ecclesiam curnit, 
et corporis sanitatem recipere, ei peccatorum indulgentiam merebitur 
obtinere. Cum ergo duplicia bona possimus in ecclesia invenire, quare 
per praecantatores, per fontes et arbores et diabolica fylacteria, per 
caratos aut aruspices et divinos vel sortilegos multiplicia sibi mala 
miseri homines conantur inferre? 

Nous ne citons pas les autres textes pour ne pas alourdir 
cette communication. On en sait suffisamment pour connaître la 
mentalité de saint Césaire, très semblable à celle de certains grou- 
pes de prières du Gélasien. 

Au Livre III la section LXXI: Oratio pro reddita sanitate, 
1543, nous trouvons une théologie générale de la maladie et de 
sa guérison: 


Domine, sancte pater, omnipotens aeternae deus, qui be- 
nedictionis tuae gratiam egris infundendo corporibus factu- 
ram iuam multiplicas, pietatem custodis, ad invocationem 
nominis tui benignus adsiste et hunc famulum tuum libe- 
ratum egritudinem et sanitatem donatam dextera tua eri- 
gas, uirtute confirmes, potestate tuearis, ecclesiae tuae sanctis- 
que altaribus tuis cum omni desiderata prosperitate. resti- 
tuas... 


Théologie équilibrée qui échappe à toute apparence de magie. 
Elle n'entend pas proposer la guérison du corps comme résultat 
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évident et exclusif de l’application de l’Huile, mais elle y voit 
un remède qui agit sur la personne du malade. 


II. LA THÉOLOGIE LITURGIQUE DE LA MORT 
DANS LE SACRAMENTAIRE GÉLASIEN 


$ 1 - Les formulaires du gélasien. 


Le sacramentaire gélasien contient un assez grand nombre 
de sections qui expriment une théologie de la mort. Ce sont les 
sections XCI & CV du Livre III. Ceci ne signifie pas qu'il ne soit 
pas nécessaire d'étre attentif á d'autres sections qui ne réunis- 
sent pas des textes explicitement composés pour la Commenda- 
tio animae ou les funérailles. Nous aurons l'occasion de voir qu'il 
est nécessaire de parcourir l'ensemble du sacramentaire pour se 
faire une idée de sa théologie de la mort. 

Comment devons-nous situer les sections XCI à CV? Il nous 
faut d’abord examiner la situation de la section XCI, du Livre III. 

Elle comprend cinq subdivisions: Orationes post obitum homi- 
mis, 1607-1614 — Item orationes antequam ad sepulchrum defera- 
tur. 1616-1619 — Item orationes ad sepulchrum, priusquam sepe- 
liatur: 1620-1622 — Item orationes post sepulturam: 1623-1625 — 
Commendacio animae 1626-1627. 

Quand on compare ces diverses pièces avec l'Ordo XLIX 
(M. ANDRIEU, Les Ordines romani, volume IV), on constate qu'el- 
les sont loin d’être toutes d'origine romaine. En effet, l'Ordo pré- 
voit seulement une seule oraison et la Table ancienne du ma- 
nuscrit du Gélasien ne mentionne pas les sections que nous avons 
notées mais ne connaît que le titre: Commendatio animae defuncti. 
Si l'on voulait s'en tenir à des textes certainement romains, il 
ne resterait que les oraisons 1626 et 1627. Or les antiennes de 
Ordo qui précèdent l'oraison et dans le cours méme de la célé- 
bration semblent bien montrer qu'il s'agisse de l'oraison 1627: 
Deus apud quem. De toute la série des oraisons que nous avons 
mentionnées, une seule serait donc d'origine romaine, l'oraison 
Deus apud quem. Les autres, d'origine «gallicane», auraient été 
introduites par le compilateur du Gélasien. Il semble que sur 
ce point on ne peut rien objecter aux arguments apportés par 
le Professeur CHAVASSE (A. CHAVASSE, op. cit., 57-60). On ex- 
plique par le phénomène de l'interpolation comment la Comen- 
datio animae vient étrangement à la suite du rituel des funérailles... 
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Restent les sections XCII à CV. E. BisHoP, tout en recon- 
naissant dans ces formulaires des éléments romains et en parti- 
culier des dépendances par rapport au sacramentaire de Vérone, 
a pensé qu'ils n'avaient pas été composés à Rome (E. BisHoP, 
Liturgical Note, dans A.B. KuvPERs, The Book of Cerne, Cam- 
bridge 1902, 252-253-269; A. CHAVASSE, 0f. cit., 57). A. CHAVASSE 
détruit objectivement cette thèse (A. CHAVASSE, of. cit., 61 et 
suivantes). La base de la construction de Bishop était avant 
tout la présence dans le Gélasien de certaines expressions que, 
selon lui, les textes proprement romains n'auraient pas emplo- 
yées. Mais les arguments de Bishop restent trés faibles, voire an- 
nihilés par une étude plus approfondie. On peut admettre qu'il 
y ait eu des retouches «gallicanes» dans ces pièces, mais leur ori- 
gine serait toutefois romaine (A. CHAVASSE, of. cit., 66-71). 


$ 2 - La théologie de la mort dans le sacramentaire gelasien. 


Pour étre objectif, rien de tel que de constituer une sorte 
de lexique des mots employés par le Gélasien à propos de la mort. 
Je donne ici quelques exemples de mots qui devraient figurer 
dans un vocabulaire du Gélasien sur la mort. (Je dois en grande 
partie les réflexions et les remarques qui suivront à une thése 
de Doctorat en théologie liturgique d'un de mes éléves de l'Insti- 
tut Pontifical de Liturgie S. Anselme de Rome, dom Germain 
MARTINEZ, dont j'ai dirigé l'excellent travail) La simple lecture 
de ce vocabulaire pourra déjà donner une idée des particularités 
du Gélasien. Il faut cependant étre trés prudent dans les con- 
clusions que l'on pourrait tirer d'une comparaison avec le sa- 
cramentaire de Vérone. En effet, celui-ci ne contient pas de 
liturgie des funérailles et il a donc moins l'occasion d'employer 
certains termes dont l'absence chez lui ne doit pas conduire à 
des conclusions hátives. Donnons donc un vocabulaire rudimen- 
taire de la mort dans le sacramentaire gélasien: 


Absolutus 1619 

Adsumere 1607 

Advenire 1617 

Aeternitas 1622 

Angelus 1610, 1621, 1627, 1665 

Arcessire 1617 

Beatitudo 1619, 1636, 1637, 1630, 1644, 1652, 1674, 1681, 1684, 

1692 
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Benedictus 1612 

Caelestis 1616, 1626 

Caelum 1639 

Clarificare 1610 

Claritas 1611 (2 fois), 1681, 1684, 1692 

Clarus 1640 

Coetus 1608, 1650 

Comitatus 1623 

Congregatio 1637 

Consedere 1611 

Consortium 1623, 1628, 1642, 1643, 1670, 1691 

Corona 1573 

Coronare 16li 

Decedere 1662 

Depositio 1613, 1614, 1629, 1631, 1660, 1690 (2 fois), 1692, 1693, 
1694 (2 fois), 1695 

Depositus 1694 

Dies 1627 

Dormiens 1674, 1682 

Electus 1614, 1617, 1620, 1624, 1667, 1695, 1691 

Expeditus 1666 

Exultare 1633, 1639 

Fidelis 1623, 1664 

Finis 1649, 1652, 1680 

Flamma 1609 

Fructus 1639 

Gaudere 1577, 1611, 1649 

Gaudium 1611, 1623, 1625, 1632, 1647, 1648, 1655, 1656, 1689 

Gehenna 1609, 1714 

Habitaculum 1612, 1655 

Hereditas 1647, 1656 

Ignis 1609 

Immortalitas 1617 

Infernus 1617 

Interitus 1720 

Iudex 1715 

Tudicium 1623, 1627, 1712, 1720 

Iustus 1625, 1637 

Laetari 1629, 1679, 1680 

Laetificare 1610 

Laetitia 1626, 1634 
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Laqueus 1620, 1625 

Liberare 1609, 1625 

Locus 1609, 1617 (2 fois), 1621. 

Lumen 1611, 1625, 1681, 1684, 1692 

Lux 1587, 1617, 1634, 1644, 1665, 1666, 1670, 1686 

Mansio 1571, 1607, 1617 

Medicina 1667 

Migrans 1626 

Misericordia 1666, 1668, 1676, 1627 

Mori 1627 

Mors 1623, 1667, 1678, 1682, 1694 

Mortalitas 1658, 1664 

Munus 1536, 1614 

Mutare 1627 

Paradysus 1611 

Pax 1609, 1674, 1686, 1703 

Perfrui 1623 

Pervenire 1587 

Placens 1631, 1641, 1646 

Poena 1621 

Porta 1611, 1612 

Premium 1630, 1673 

Quies 1617, 1621, 1681, 1684, 1692 

Quiescere 1670, 1683, 1687 

Reddere 1624, 1694 

Redemptio 1675, 1687 

Redemptus 1679, 1683 

Refrigerium 1617, 1621, 1681, 1684, 1692 

Refugium 1625 

Regio 1609, 1625, 1632, 1634, 1686 

Remuneratio 1617 

Requies 1612, 1613, 1616, 1618, 1639, 1645, 1646, 1664, 1669, 
1683, 1687 

Requiescere 1680 

Resurgere 1612 

Resurrectio 1612 (2 fois); 1613, 1616, 1617, 1618, 1619, 1620, 1700 

Resuscitare 1616, 1617, 1623, 1627, 1695 

Retributio 1663 

Reverti 1608 (2 fois), 1610, 1611, 1621 

Sinus 1612, 1618, 1621 (2 fois), 1727, 1695 

Societas 1629, 1634, 1667 
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Tartarus 1609 

Tenebrae 1617, 1621 

Transire 1618 

Transitus 1648, 1678 

Venire 1559, 1568, 1612, 1695 

Vita 1536, 1611, 1612, 1617, 1633, 1663, 1678, 1683, 1694 
Vivere 1602, 1609 

Vivus 1625, 1632. 


Ce vocabulaire élémentaire (Je rappelle qu'il est dù en 
grande partie au travail de dom Germain MARTINEZ, dans sa 
thèse: La doctrina escatológica de los sacramentarios romanos, Rome, 
1974, en voie de publication. Ce travail est surtout orienté sur 
la parousie et l’eschatologie mais comprend une étude sur la 
mort) peut nous donner quelques orientations, mais il convient 
de l’utiliser avec prudence. Par exemple, le mot depositio, em- 
ployé fréquemment dans le Gélasien, vient une fois dans le sa- 
cramentaire de Vérone (1161), tandis que le mot Gehenna, habi- 
taculum, locus, mansto, Paradysus, noms de lieu où peut demeu- 
rer le défunt, n'y apparait pas. Le mot requies vient deux fois 
dans le sacramentaire de Vérone (1110, 1152); n’apparait pas le 
mot quies pas plus que celui de refrigerium. Les expressions Sinus, 
Tartarus, sont également absentes, etc. Ces faits pourraient étre 
indicatifs de l’origine «gallicane» d’un groupe de textes du Géla- 
sien. Mais, nous l’avons dit, l’absence de ces mots ne peut étre 
interprétée trop brutalement dans le sacramentaire de Vérone 
qui ne comporte pas ces liturgies des défunts. 

Le Gélasien met les fidèles en face d’un fait: celui du règne 
de la mort lié au péché; il s'agit d'un double phénoméne universel 
qui conditionne l’existence terrestre: 


Antiqui memores chyrographi, fratres carissimi, qui primi 
hominis peccaro et corrutioni addicta est humana condi- 
tio (1613). 
C'est ce qu'exprimait déjà une Préface du dimanche Post Ascensa 
Domini: 
ut perditi dudum adque prostrati de diabolo et mortis 
aculeo (589). 


Même constatation dans une Préface In dedicatione Fontis: 


Ut qui per carnalem originem mortales in hoc saeculo... 
(733). ` 
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Ou encore dans l'Oratio super caticuminum infirmum, dont nous 
avons dit plus haut l’origine postérieure dans le Gélasien: 


„quicquid in eo per originalis peccati transgressione poe- 
nae obnoxium diabulus detenebat... (595). 


Le méme fait du péché a encore été rappelé dans la Benedictio 
Caerei du Gélasien: 


...et quod praevaricante primoplaustro tenebrosa praesump- 
tione fuerat in servitute damnatum... (426). 


En soi et á première vue, la mort est considérée comme un 
mal et un chätiment. Il y a cependant une sorte de mort qui 
échappe á cette situation, c'est la « mors pretiosa » des martyrs. 
Le Gélasien, tout en insistant moins fort que le sacramentaire 
de Vérone sur cette qualité particulière de la mors martyrum, ne 
l’oublie cependant pas. Il lui attribue une valeur sacrificielle, 
liée à la mort même du Christ et à ses qualités: 


in tuorum, domine, praeciosa morte iustorum sacrificium 
illud offerimus, de quo martyrium sumpsit omne princi- 
pium (1030). 


Ici la mort revêt une dignité qui lui vaut le regard de Dieu. 
C'est ce qu'exprime la Préface de la Vigile de saint Laurent: 


…quia et in conspectu tuae maiestatis permanet mors tuo- 
rum praeciosa iustorum... (972). 


Cependant, devant toute mort, le chrétien doit avoir une 
attitude que lui dicte sa foi et qui donne á la mort, sans oublier 
qu'elle est salaire du péché, une valeur que ne lui découvre pas 
le non-chrétien. La réalité de la mort doit étre envisagée dans 
son contexte biblique: il ne faudrait pas se représenter l’homme 
mort comme en état d'exil et de séparation de Dieu. C'est tout 
le contraire de ce que pense le sacramentaire gélasien qui voit 
dans le défunt la creatura, l'imago de la Genèse: Suscipe, domine, 
creaturam tuam non ex diis alienis creatam (1610)... tu imaginem 
iuam cum sanctis et electis tuis aeternis sedibus precipias sociari 
(1624). Ces deux textes imagés se trouvent dans l'insertion gal- 
licane du sacramentaire, à la section XCI: Orationes post obitum 
hominis... Du reste, la mort nous fait assister à une manifesta- 
tion de la toute-puissance divine qui crée et qui rappelle à lui. 
Cette méme section nous le rappelle: ...cuius iudicio aut nasci- 
mur aut finimur (1618) ...qui humano corpori ad te ipso animam 
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inspirare dignatus es, dum te iubente pulvis pulveri rursum red- 
ditur (1624). La mort est signe de notre appartenance fonda- 
mentale à Dieu et le défunt est appelé: servus, famulus dans de 
très nombreuses oraisons. 


Nous sommes donc en face d'un passage, d'un retour vers 
Dieu qui a créé. Ce thème du transttus, du retour vers est bien 
mis en relief dans le sacramentaire. Un thème pascal se déve- 
loppe ici, comme il a été évoqué lorsqu'il s’agissait de la mort 
d'un martyr. C'est, en réalité, Dieu qui appelle celui qu'il a créé 
à retourner vers lui: 


…quem dominus de temptacionis huius saeculi adsumpsit 
(1607). 

..quem domini pietas de incolatu mundi huius transire 
praecepit (1618). 


Saint Augustin étudiant l'évangile de Jean écrivait: ...transitus 
quidam de morte ad vitam in illa passione Domini et resurrectione 
sacratus est (Ep. 55,1,2; PL 33,205). 


Mais ce transitus pose aux liturgistes «gallicans» le problème 
du comment de ce passage. Trois oraisons de la section XCI Ora- 
tiones post obitum hominis s'en préoccupent: 


...Emitte angelos tuos sanctos in obviam illius et viam tustt- 
ciae demonstra ei. Aperi ei portas iusticiae et repelle ab 
ea principes tenebrarum (1610). 


...Liceat ei transire portas inferorum et utas tenebrarum 
maneatque in mansionibus sanctorum et in luce sancta, 
quam olim Abrahae promisisti et semini eius. Nullam lae- 
sionem susteneat anima eius, sed cum magnus dies ille 
resurrectionis ac remunerationis aduenerit, resuscitare eum 
digneris... (1617). 

...Adsit ei angelus testamenti tui Michael. Libera eum, Do- 
mine, de principibus tenebrarum et de locis poenarum... 
(1621). 


Toutefois il ne serait pas exact d’attribuer ces préoccupa- 
tions aux seuls «gallicans». En effet, dans la Commendacio animae 
la seule oraison reconnue comme romaine trahit la méme préoc- 
cupation: 


..ut animam famuli tui illius suscipi iubeas per manus 
angelorum in sinu amici tui patriarchae Abrahae (1627). 
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Dans ce moment intermédiaire entre la mort et la résurrec- 
tion les formulaires s'attachent á deux aspects: le lieu de séjour 
des morts et ce qu'ils deviennent. 

Le vocabulaire du Gélasien contient plusieurs expressions 
«géographiques » de ce lieu. Citons-en quelques-unes: 


aeternum habitaculum (1612) 
regnum (1612) 

Hierusalem caelestem (1612) 
locum lucidum (1617) 

locum refrigerii (1617) 

in mansionibus sanctorum (1617). 


On trouve aussi une localisation par rapport à d’autres élus: 


in pace sanctorum (1607) 
in regione viventium (1607) 
cum sanctis et electis suis (1614). 


Dans cette méme ligne le sacramentaire situe le défunt dans 
le séjour du repos, dans le sein d'Abraham. Le thème se rencontre 
dans les prières gallicanes. Deux formulaires sont particulière- 
ment remarquables, car ils soulignent en méme temps l'activité 
des anges qui opérent le transfert du défunt dans le sein d'Abraham: 


Agnoscentur a tuis el misericordia bonitatis tuae ad locum 
refrigerii et quietis in sinu transferatur Abrahae (1621). 
..Hi suscipi iubeas animam famuli tui... deducendam in 
sinu amici tui patriarchae Abrahae (1627). 


Le thème revient souvent (par exemple, encore: 1617, 1618), 
mais on y joint parfois Isaac et Jacob: par exemple l’oraison déjà 
citée 1618: 


...6b $n sinibus Abrahae, Isaac et Iacob collocare dignetur. 
Ou encore 1695: 
in sinibus Abrahae, Isaac et Iacob... 


Le ministére des anges intervient dans ce transfert dans le 


sein des patriarches tout comme ils interviennent pour accueillir 
le défunt: 


Emitte angelos tuos sanctos in obviam illius (1610). 
Ou encore: 


Hé suscipi iubeas animam famuli tui per manus sancto- 
rum angelorum deducendam in sinu amici tui patriarchae 
Abrahae (1627). 
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Au moment de l’accueil, parmi les anges qui remplissent leur 
ministère, est cité tout particulièrement Michel: 


Adsit ei angelus testamenti tui Michael (1621). 


Comme on le sait, aussi bien l’activite des anges dans ce 
transfert que le sein d’Abraham, se référent á la Bible. Saint Luc 
en rapportant la parabole de l’homme riche et du mendiant (Luc 
16,22) utilise ces thèmes qui lui sont familiers: 


Factum est autem ut moveretur mendicans et portaretur ab 
angelis în sinu Abrahae. 


Cette localisation ne se restreint pas á la compagnie des pa- 
triarches, mais elle s'élargit á celle des saints et des élus: 


...in pace sanctorum tuorum recipias (1609). 
cum sanctis et electis tuis (1614). 
...inter sanctos et electos suos (1620). 


Cette vision géographique ou celle de la compagnie des pa- 
triarches et des saints n'est pas exclusive, car reste la possibilité 
de lieux et de compagnies moins agréables. 

En la féte de saint Laurent, le sacramentaire, sans doute 
inspiré par le genre de torture subie par le martyr, s'exprime 
ainsi dans la seconde oraison: 


ut intercessionibus eius ab aeternis gehennae incendiis li- 
beremur (975). 


Les textes scripturaires ne manquent d'ailleurs pas qui pou- 
vaient inspirer les compositeurs sans qu'ils aient besoin d'avoir 
recours aux thèmes du paganisme. Des psaumes comme 85,13; 
87,4; le livre de Job 16,17; 14,13; Matthieu 16,18; Luc 16,22 em- 
ploient les mémes termes. On trouve une équivalence entre Ge- 
henna, Infernus, Locus poenarum, Ignis, etc. Quelques exemples: 


Liceat ei transire portas infernorum et vias tenebrarum 
(1617). 


... libera eos, domine, de principibus tenebrarum et de locis 
poenarum (1621). 


ut ardore careat aeternae ignis (1625). 
Ou avec des expressions plus poétiques: 


...uti locum paenalem et gehennae ignem fammamque tar- 
tari in regione viventium evadat (1609), 
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Ce transitus qui est en méme temps une libération, un re- 
tour vers le Seigneur, une transformation, met en mouvement 
tout un processus de purification: l’activité de miséricorde divine 
s'exprime par des termes qui veulent souligner la purification 
et la rémission des péchés. Tour à tour les verbes remittat (1607), 
conpensit (1607), deleas (1608), indulgeas (1608), ablue (1627), 
absolve (1658), exuas (1675), extergeas (1690) servent á préciser 
l'état de transformation qui est demandé au Seigneur. Il est lie 
d’ailleurs intimement a la gräce baptismale: 


Deus, qui caeleste regnum non nisi renatis per aquas et 
spiritum sanctum pandis introitum (1648). 

ut illum gracia tua sicut. donavit baptismo, ita donet et 
regno (1653). 

...ut quem fecisti adoptionis participem, iubeas hereditatis 
iuae esse consortes (1656). 


L'Eglise tout entiére intercède pour que la gráce de cette 
purification soit accordée au défunt. La communio sanctorum trouve 
ici son exercice. Des références seraient superflues puisque, à elle 
seule, l'existence de toutes ces priéres du sacramentaire n'a de 
signification que dans la foi à la priére commune des fidéles et 
à son efficacité. 

Ce temps de « passage » du défunt intrigue particuliérement 
les compositeurs «gallicans» des priéres liturgiques. Une expression: 
prima resurrectio est assez fréquente dans le groupe de textes 
dont nous nous occupons: 


..& habeat partem in prima resurrectione (1612). 

.…€t in parte primae resurrectionis resuscitet (1616). 

ei in prima sanctorum tuorum resurrectione factas prae- 
sentari (1619). 

...et partem habeat in prima resurrectione. (1620). 


Le théme est intéressant et a déjà été étudié, par dom 
B. BOTTE, le premier (B. BOTTE, Prima resurrectio — un ves- 
tige du millénarisme dans les liturgies occidentales, Recherches de 
Théologie ancienne et médiévale, 15, 1948, 5-17 — J. NTEDIKA, 
L'évocation de l'au-delà dans la prière pour les morts. Etude de 
Patristique et de Liturgie latine [IVe-VIIIe s.], Louvain-Paris, Neu- 
welaerts, 1971 — Pour la liturgie hispanique seulement: J. LLo- 
PIS, La Sagrada Escritura fuente de inspiración de la liturgia de 
difuntos del antiguo Rito Hispánico, Hispania Sacra 37, 1964, 
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349-391). Pour B. BOTTE, l'expression « prima resurrectio » serait 
synonime de « resurrectio iustorum ». Tout en élargissant son en- 
quéte et après avoir examiné la liturgie hispanique, il cite le sa- 
cramentaire gélasien au numéro 1612, où nous lisons: 


...et habeat partem in prima resurrectione, et inter surgen- 
les resurgat, et inter suscipientes corpora in die resurrectio- 
nis corpus suscipiat, et cum benedictis ad dexteram dei 
patris venientibus veniat, et inter possidentes vitam aeter- 
nam possideat. 


La progression des étapes successives est bien marquée: pre- 
mière résurrection, résurrection des corps et possession de la vie 
éternelle. 

La prière 1620 des Orationes post obitum hominis offrent des 
points de vue supplémentaires: 


ut cum domini pietas inter sanctos et electos suos id est 
in sinu Abrahae et Isaac et Iacob collocare dignetur et 
partem habeat tn prima resurrectione quam facturus est 
orantibus sanctis. 


Il s'agit toujours de la résurrection des justes. Un texte 
de saint Zénon distingue bien les deux résurrections: 


Duplex itaque forma surgendi est: prima sanctorum, in 
qua illud beatitudinis regnum primae tubae regali tessera 
convocati capiunt cum ingenti triumpho aeterno rege sub 
Christo; secunda vero, quae impios cum peccatoribus uni- 
versisque incredulis gentibus perenni destinat poenae (ZENO, 
Tract. 1,2; CCL 22,20). 


Ceci nous introduit dans un autre thème: celui du jugement. 
L’oraison 1623 post obitum hominis le présente sous ses di- 
vers aspects: 


...ut hoc corpus a nobis in infirmitate sepultum in uirtute 
et ordine sanctorum resuscitet et cius animam sanctis et 
fidelibus iubeat adgregari cuique iudicio misericordiam tri- 
buat, quemque morte redempium, debitis solutum, patri re- 
conciliatum, boni pastoris humeris reportatum in comitatu 
aeterni regis perenni gaudio et sanctorum consortio perfrui 
concedas. (Voir aussi 1627, 1712, 1715, 1720). 


Il faudrait encore souligner les thèmes de la lumiére (1587, 
1617, 1634, 1644, 1665, 1666, 1670, 1686) lié à celui de la cla- 
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ritas (1611, 1681, 1684, 1692), celui de la joie (1611, 1623, 1625, 
1632, 1647, 1648, 1655, 1656, 1689), celui de l'immortalité (1617, 
1626). 

Puisqu'il est impossible de développer tous ces aspects, ce- 
pendant importants et qui ne sont pas négligés par le sacramen- 
taire quand il veut s'exprimer au sujet de la mort, concluons 
en donnant une synthèse rapide de son contenu. Une théologie 
générale qui ressort de l’examen des pièces du Gélasien est d’abord 
celle du régne de la mort, mis en relation avec le péché. 

Mais cette théologie ne se ferme pas sur elle-méme. Elle n'est 
exprimée que pour provoquer un dépassement et souligner une vic- 
toire. Celle-ci est particulièrement éclatante dans le cas du martyre. 

Pour tout chrétien il ne convient pas de se limiter à une 
vision de la mort comme attachée au péché. Une perspective 
plus large dépasse cette vision et aboutit à la compréhension 
pascale de la mort. Car elle est retour à Dieu d’une créature à 
son Créateur; elle n’est pas seulement, comme dans le Livre de 
Job, l’objet d’une acceptation passive: tu donnes et tu reprends, 
mais elle est libération, et pas seulement libération négative de 
la tentation, de la chair, etc. mais libération positive de type 
pascal: passage, retour vers, transformation, résurrection. Ce pas- 
sage suppose une rencontre avec le Seigneur juge pour passer 
dans la joie vers la lumière, la clarté dans l’immortalité. Tout 
ceci aboutit au repos dans la gloire. 

Dans les textes gallicans du sacramentaire, on essaie de cla- 
rifier l’état de séparation de l’âme et du corps et on voudrait 
s'attarder sur les conditions du passage de la vie terrestre à l'au- 
delà. Les anges prêtent leur ministère à ce passage qui suppose 
le pardon d'ailleurs lié à la conversion baptismale dans la foi. 
C'est alors le passage au lieu de repos avec les patriarches et les 
saints, avec l'aide de la priére de l'Eglise. 

Rien de trés original dans cette théologie, exprimée cepen- 
dant d'une façon concise et pourrait-on dire classique. Seul le 
probléme de la prima resurrectio prend un certain relief. On le 
notera: la plupart des formulaires sont fidéles aux données et 
souvent méme aux expressions scripturaires. On retiendra aussi 
la tendance des formulaires « gallicans » à employer certains ter- 
mes dérivés ou encore assez proches du paganisme, mais il est 
prudent de n'en pas tirer des conclusions trop radicales. 


Adrien NOCENT, O.S.B. 


EL OFICIO VOTIVO «DE INFIRMIS» EN EL RITO HISPANICO 


Para la XXI Semana de Estudos Litúrgicos, organizada 
por el Institut Saint-Serge de París, y dedicada este año al tema 
«La enfermedad y la muerte del cristiano en la liturgia », hemos 
escogido como objeto de nuestro estudio el oficio por los enfer- 
mos del antiguo rito hispánico. 

Hemos dividido el trabajo en dos partes: una presentación 
histórico-técnica de los formularios del oficio de infirmis y el 
análisis de su contenido doctrinal. Por razones obvias, dedicamos 
mayor espacio a esta segunda parte. En un apéndice, añadimos 
la colección entera de los textos escológicos. 

Para llevar a cabo el análisis doctrinal, hemos aplicado un 
método que consiste principalmente en indagar sobre la teología 
bíblica que inspiraba a los autores que compusieron o adapta- 
ron los formularios para el oficio de infirmis. 

Al exponer los resultados de nuestra análisis, hemos distin- 
guido los textos, agrupándolos por géneros, según la clásica di- 
visión de los textos litúrgicos en lecturas, cantos de inspiración 
bíblica, textos poéticos y eucología. Hemos creído que, en este 
caso, valía la pena de dedicar todo un capítulo a los cánticos 
veterotestamentarios. Al analizar las antifonas y responsorios, 
nos ha parecido conveniente buscar sobre todo su dependencia 
literaria y doctrinal del libro de los Salmos. 

El método nos ha sido sugerido por la materia misma del 


trabajo. 
I. PRESENTACIÓN HISTÓRICA 
1. Las fuentes 
Cinco son las fuentes que contienen el oficio votivo de in- 


firmis: cuatro manuscritos y el Breviario. Los manuscritos son: 
León, Archivio Capitular cod. 8, antifonario, s. X, fol. 274v-277 !. 


1 Antifonario Visigótico Mozárabe de la Catedral de León. Edición facsi- 
mil = Monumenta Hispaniae Sacra, serie litúrgica, vol. V, 11 (Madrid-Bar- 
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Silos, Archivo de la Abadía cod. 3, liber ordinum minor, copiado 
el año 1039, fol. 50-55 2. 


Londres, British Museum cod. add. 30.851, s. XI, procedente 
de Silos, parte de un liber misticus, fol. 188v-192v 3. 


Silos, Archivo de la Abadía cod. 7, s. XI, parte de un liber misti- 
cus, fol. 1-124. 


En el Breviario de Ortiz, se halla reproducido dos veces, 
exactamente el mismo oficio: en la serie de los oficio comunes 5, 
y rellenado un vacío de los oficios feriales de la semana de después 
de Epifanía ®. 

Su lugar más apropriado parece ser el de la colección de los 
oficios comunes. En el Breviario, con el oficio de infirmis se abre 
precisamente la parte del commune. Siguen a continuación Ofi- 
cium Mortuorum, In Agenda Mortuorum, y luego los comunes 


celona-León 1953) fol. 274v-277. L. Brou-J. Vives, Antifonario Visigótico 
Mozárabe de la Catedral de León. Edición del texto, notas e índices = Mo- 
numenta Hispaniae Sacra, serie litúrgica, vol. V, I (Barcelona-Madrid 1959) 
Pp. 455-459. 

2 M. FÉnorIN, Le Liber Ordinum en usage dans l'Église wisigothique et 
mozarabe d'Espagne du V au XI s. = Monumenta Ecclesiae Liturgica V (Paris 
1904), col. 377-384. 

3 J.P. GiLson, The Mozarabic Psalter (ms. British Museum add. 30.851) 
= H. Bradshaw Society 30 (London 1905) pp. 340-347. 

4 Reproducido en nota por Dom Férotin en la edición del Liber Ordi- 
num, col. 377-382. El resto del códice pertenece a un liber horarum, libro para 
el oficio monástico. Cf. J. PINELL, Las horas vigiliares del oficio monacal his- 
pánico: Liturgica III (Montserrat 1966) 197-229. 

5 Citamos la edición de F.A. LORENZANA, Breviarium Gothicum secundum 
regulam beatissimi Isidori (Matriti 1776), reproducido en la Patrología de 
Migne: PL 86, col. 974-976. 

* Br 207-210. 

A partir de este momento, citamos las fuentes litürgicas utilizando las 
siglas siguientes: 

AL : Antifonario de León (cf. nota 1); citamos los folios del manuscrito. 
Br : Breviarium Gothicum... (cf. nota 5); citamos las columnas de PL 86. 
L : Londres, British Museum ms. add. 30.851 (cf. nota 3); citamos los 

. folios del manuscrito. 

LOF : Liber Orationum Festivus. Remitimos a los números de la edición 
J. Vives-J. CLavERas, Oracional Visigótico = Monumenta Hispaniae 
Sacra, serie litürgica, vol. I (Barcelona 1946). 

LOPs: Liber Orationum Psalmographus. Citamos los números de la edición 
J. PINELL, Liber Orationum Psalmographus. Colectas de salmos del 
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de santos. En cambio, en el antifonario de León y en el códice 
de Londres, los oficios por los enfermos y los difuntos cierran 
prácticamente la parte del commune. 

En el códice de Londres, los oficios de infirmis siguen a con- 
tinuacién de los comunes de santos; en el de León, entre los ofi- 
cios del común de santos y los oficios de infirmis, median los for- 
mularios de varios oficios de carácter muy diverso: Responsuria 
de Letania de Clade (fol. 255v-257v), Responsuria de Letanias 
pro plubia postulanda (fol. 257v-259), Officium pro gratiarum 
hactione plubie temporanee (fol. 259), Officium de sacratione base- 
lice (fol. 259v-268), Officium in anniversario sacrationis baselice 
(fol. 268v), Officium de restauratione baselice (fol. 268v-270), Of- 
ficium de ordinatione episcopi (fol. 270-271v), Officium in ordina- 
tione sive in natalitio regis (fol. 271v-273v), Officium de nuben- 
tum (fol. 274-274v). A los oficios votivos por los enfermos —de 
infirmis (fol. 274v-276), de uno infirmo (fol. 276-277) —, sigue 
el Officium ad commendandum corpus defuncti (fol. 277) y tres 
oficios por los difuntos: de uno defuncto (fol. 277-278v), de de- 
functorum episcoporum (fol. 278v-279), de defunctis generalis 
(fol. 279-280). 

En el liber ordinum, el oficio por los enfermos forma parte 
de un ordo de infirmis, que comprende el oficio y la misa, y que 
se halla colocado en el sector que el ritual sacerdotal dedica a 
las misas votivas. También el antifonario de León hace segui. 
la misa por los enfermos al oficio de infirmis. Podríamos pues 
preguntarnos si una tal conexión entre el oficio y la misa de tn- 
firmis existió desde un principio. La respuesta no puede ser muy 
segura. Pero, después de haber examinado los textos, tenemos 
la impresión de que el oficio hubiese sido concebido autonóma- 
mente, y en un período anterior a la composición de la misa. 
Esto no excluye la posibilidad de que sucesivamente los textos 
de la misa, y sobre todo las lecturas, hubiesen ejercido un cierto 


antiguo rito hispánico = Monumenta Hispaniae Sacra, serie litúrgica, 
vol. IX (Barcelona-Madrid 1972). 

Ord : Liber Ordinum. Nos referimos siempre al manuscrito n. 3 del Archivo 
de Silos. Pero citamos la columna de la edición de Dom Férotin (cf. 
nota 2). 

S7  : Silos, Archivo cod 7. Entre paréntesis citamos la columna de la edi- 
ción del Liber Ordinum, remitiendo a la nota de Dom Férotin, en la 
que reproduce el oficio de infirmis según este manuscrito (cf. nota 4). 
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influjo en la composición de nuevos formularios para el oficio 
de infirmis, durante el último período de su evolución. 

Recordemos que el oficio de infirmis ha subsistido como ce- 
lebración independiente, no sólo en el Breviario, sino también 
en el códice de Londres y en el fragmento del códice n. 7 de Silos. 

Las fuentes que nos transmiten el oficio de infirmis repre- 
sentan las dos tradiciones del rito hispánico: pertenecen a la tra- 
dición A el antifonario de León, el liber ordinum, el fragmento 
del otro códice de Silos y el manuscrito de Londres; como en 
muchos otros casos, el único representante de la tradición B es 
el Breviario ?. 

Vamos a ver, sin embargo, que el conflicto entre las dos 
tradiciones no es, en este caso, tan importante como puede serlo 
tratándose de otras cuestiones del rito hispánico. 


2. Pluralidad de oficios 


El antifonario de León nos da los cantos de un doble ordo 
del oficio por los enfermos, separando los dos grupos de formula- 
rios con dos títulos distintos: officium de infirmis, officium de uno 
infirmo. El tragmento del misticus de Londres distingue un triple 
ordo, con los títulos officium de infirmis, item officium de infirmis, 
oficium de uno infirmo. 

En cambio, sea el códice del liber ordinum, que el Breviario, 
nos dan sólo un ordo, aunque, como ya hemos indicado, el Bre- 
viario repite exactamente dos veces el mismo oficio, en dos par- 
tes distintas del libro. 


? Sobre la cuestión de las dos tradiciones hispánicas, véase nuestra hi- 
pötesis histórica, en el artículo Liturgia Hispánica, publicado recientemente 
en el Diccionario de Historia Eclesiástica de España, t. 11 (Madrid 1972) 
1303-1320. 

La liturgia de la tradición B —representada por cuatro manuscritos 
de la parroquia toledana de las Stas. Justa y Rufina y por el Misal y el Bre- 
viario preparados por el canónigo Ortiz—, sería la liturgia de la sede de Se- 
villa, y por lo tanto de toda la provincia metropolitana de la Bética, tras- 
plantada a la parroquia de las Santas Justa y Rufina de Toledo, en el s. X, 
cuando la comunidad cristiana de Sevilla tuvo que emigrar, a causa de las 
guerras civiles entre musulmanes. 

Pensamos tratar de la cuestión de las dos tradiciones litúrgicas del rito 
hispánico en el estudio que presentaremos el año 1975 en las Semanas de Saint- 
Serge, aprovechando nuevos datos, que nos han proporcionado varios tra- 
bajos que tenemos en curso de elaboración. 
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El fragmento del misticus incorporado al códice 7 de Silos 
reproduce aparentemente un solo ordo, con un solo título: ofi- 
cium de infirmis. Pero en realidad contiene formularios para la 
composición de tres oficios distintos. En las vísperas, después 
de haber reproducido todos los formularios necesarios para un 
primer ordo, introduce con dos subtítulos distintos —alia vespera 
de infirmis, alia vespera— los cantos y oraciones para dos oficios 
más. La división de los subtítulos es ficticia, porque separa sólo 
los dos grupos de cantos; los textos eucológicos de los dos oficios 
se hallan todos reunidos al final del segundo grupo. En el oficio 
matutino, no pretende ya dividir sistemáticamente los tres gru- 
pos de formularios. Reüne primero los tres grupos de cantos y 
oraciones que componen la missa 8, es decir los formularios para 
tres missae distintas, y luego a continuación pone tres grupos 
de formularios para la completuria y la benedictio. 

El fenómeno de acumular formularios se da lo mismo en otras 
dos fuentes. El antifonario de León, en el primer ordo, nos da 
dos grupos de cantos para las vísperas y tres missae en el oficio 
matutino; en el ordo de uno infirmo, reproduce dos missae para 
el oficio matutino. De modo que, con los formularios que contiene, 
se podrían componer tres oficios enteros distintos; y repitiendo 
algunas fórmulas, hasta cuatro o cinco. Algo parecido acontece 
con el fragmento del misticus de Londres: en el primer ordo, repro- 
duce dos grupos de cantos para las vísperas —antífona y aleluyá- 
tico— y tres responsorios, en vez de uno, en el oficio matutino. 

El Breviario, en sus dos versiones del oficio de infirmis, bajo 
el título alia lauda, nos da una segunda fórmula para el aleluyá- 
tico vespertino. 

Nos hallamos pues ante un repertorio de formularios para 
el oficio de infirmis que ha sido ampliado sucesivamente, en varias 
etapas. Los compiladores de las varias fuentes han intentado 
codificar lo mejor posible el material de que disponían, pero han 
seguido criterios distintos. Una tendencia a componer varios ofi- 
cios —el material era más que suficiente— se manifiesta en el 


* La missa era un grupo de cantos, formado, en este caso, por tres antí- 
fonas y un responsorio. La celebración votiva del oficio por los enfermos se 
equiparaba a la de un oficio festivo de menor grado: comprendía, por lo tanto, 
una sola missa. Cf. J. PINELL, Las « missae», grupos de cantos y oravicnes en 
el oficio de la antigua liturgia hispana: Hispania Sacra 8 (1955) 85-107. 
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antifonario de León y en el códice de Londres. Pero ni el uno ni 
el otro llegan a una codificación tan acabada, que descarte la 
inclusión de fórmulas suplementarias en el interior de los oficios. 

El más austero, en este sentido, es el Breviario, que repro- 
duce un único oficio, y se limita a una sola fórmula ad libitum: 
el aleluyático vespertino, como acabamos de señalar. 


3. Función litúrgica 


Tal como lo hallamos actualmente en las fuentes, el oficio 
de infirmis presenta todas las características de un oficio festivo; 
sin embargo, el análisis de los formularios nos permite descubrir 
varios indicios de una evolución, por la que habría pasado de un 
esquema ferial ordinario al esquema festivo °. 

Sea cual fere el lugar y el ambiente de origen del oficio de 
infirmis, lo cierto es que está codificado como uno de los muchos 
oficios votivos del ordo catedral. Pudo haber una influencia di- 
recta o indirecta de la espiritualidad monástica, en su concepción 
y en su composición y evolución; pero queda fuera de toda duda 
el que este oficio por los enfermos fuese destinado a la liturgia 
eclesial; no estaba, por lo tanto, reservado a los monasterios 10, 

Era un oficio votivo, no en el sentido que adquiriría la de- 
nominación de « votivo » más tarde —oficio devocional, sobreaña- 
dido al oficio de dia—, sino en el único sentido que era posible 
concebir durante el periodo visigótico; es decir, un oficio cuyo 
objeto no queda encasillado ni en el ritmo de fiestas y tiempos 
litúrgicos del calendario, ni en el modo, más trascendente, de 
plantearse los temas de la oración, durante el tiempo llamado 
de quotidiano. Hemos visto que existía un oficio propio para el 
día de la consagración del obispo, otro oficio para el día de la 
coronación de rey y el de su aniversario, existía también un ofi- 


° Para comprender mejor las divergencias entre los tres esquemas del 
oficio catedral hispánico —festivo, dominical y ferial ordinario—, véanse 
nuestros estudios: El oficio hispánico-visigótico: Hispania Sacra 10 (1957) 
385-427; Liber Orationum Psalmographus..., o.c., pp. [83-102]; El Ordo Ca- 
tedral, en nuestro artículo en el Diccionario de Historia Eclesiástica de España, 
o.c., pp. 1310-1313. 

10 Sobre las características que distinguen el ordo catedral del ordo mo- 
nástico, véase la introducción a nuestra edición del liber horarum: Las horas 
vigiliares del oficio monacal hispánico, l.c., pp. 229-231. 
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cio de acción de gracias por la lluvia, y responsorios —a inter- 
calar en el oficio ferial o dominical— para el tiempo de sequía, 
o en ocasión de una calamidad. 

En la celebración de la alabanza eclesial, podía y debía entrar 
la expresión de un estado de necesidad social; o también, en ella, 
tenía que reflejarse el ambiente de una fiesta eclesiástica local, 
o de una fiesta política de carácter nacional. 


En este sentido, el oficio de infirmis asume como tema de 
la oración eclesial la preocupación de la comunidad cristiana ante 
el mal de la enfermedad. Veremos que no se trata precisamente 
o únicamente de una plegaria por los enfermos: era sobre todo 
una reflexión, fundada particularmente en la Escritura, sobre 
el misterio del mal humano, la enfermedad del cuerpo y el pe- 
cado del hombre entero, cuerpo y alma. Se trataba, por lo tanto, 
de una alabanza eclesial que debía conducir al redescubrimiento 
de la necesidad de un Dios salvador. Dios es el único que puede 
otorgar la verdadera salus, en el doble significado de salud y de 
salvación. 


El oficio de infirmis fue concebido como una celebración 
que debía tener lugar en la iglesia, compuesto de las dos horas 
del ordo catedral: vísperas y oficio matutino. No era pues un rito 
doméstico, para celebrar ante el enfermo. Ello significa que la 
comunidad eclesial —clero y fieles— se asumía la misión de repre- 
sentar ante Dios la situación humana de los enfermos de la pro- 
pia comunidad, viviendo en la oración el problema de la enfer- 
medad corporal, y buscando una explicación religiosa de la misma, 
en la oración. 


A la pregunta de cuándo se celebraba ese oficio de infirmis, 
se puede responder sólo con conjecturas. Non tenemos ningún 
dato que nos informe directamente sobre este particular. A nivel 
de simple conjectura, nos permitimos enunciar nuestra opinión 
sobre ello. No creemos que su celebración estuviese siempre con- 
dicionada por casos concretos de enfermedad. Esto sería relati- 
vamente fácil en las parroquias pequeñas y en los monasterios; 
no olvidemos que el oficio catedral se celebraba también en los 
monasterios, además del propio oficio monástico. Pero intuimos 
que, por lo menos en su forma más evolucionada, el oficio de in- 
firmis substituiría de vez en cuando, no muy frecuentemente, 


el oficio ferial ordinario; algo semejante sucedería con el nficio 
de defunctis. 
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La enorme libertad de codificación del oficio ferial ordinario, 
que subsistió durante el período mozárabe —y en el ámbito de 
la tradición B, incluso en el período de después de la Reconquista— 
sugería, entre otras, la posibilidad de adoptar uno de esos oficios 
votivos, cuyo objeto nunca deja de tener actualidad. Los indicios 
sobre los que podría apoyarse nuestra opinión son los siguientes: 
la pluralidad de los oficios de infirmis —por la que se habría in- 
tentado llegar a una cierta variedad de formularios, más que 
a una variedad de contenido—; el título de defunctis generalis, 
que hallamos en el antifonario de León; finalmente, el hecho 
de que el Breviario haya substituido el oficio ferial del viernes 
de después de Epifanía con el oficio de infirmis podía correspon- 
der a una praxis de la parroquia toledana de las Santas Justa 
y Rufina. Recordamos que el párroco de Santa Justa y Rufina 
fue el director de la comisión de los párrocos mozárabes de Toledo 
que ayudaron al canónigo Ortiz a preparar la edición del Misal 
y del Breviario. 


II. ANÁLISIS DOCTRINAL 


1. La lectura 


La única fuente que trae una lectura para el oficio de infir- 
mis es el Breviario !!. Está tomada del libro de Jeremías 29,10-14, 
La pericope coincide exactamente con la primera de las tres lectu- 
ras de la misa por los enfermos, según el liber ordinum, y tam- 
bién según dos códices del liber commicus 12. 


u Br. 209-210, 975. 

Aunque podemos estar más que seguros de que también en el oficio ma- 
tutino de la tradición A se intercalaba habitualmente una lectura bíblica, 
los manuscritos del misticus no la transcriben ni hacen mención de ella, En 
cambio, no sólo el Breviario, sino también los códices del misticus de la tra- 
dición B, o transcriben por entero la lectura, o indican por lo menos su in- 
cipit. Se trata, en el fondo, de una divergencia en el modo de componer el 
plenario liber misticus. Por lo tanto, la exclusividad de la lectura del Bre- 
viario para el oficio de infirmis no tiene nada de extraordinario. 

12 M. Ferorin, Le Liber Ordinum..., o.c., col. 384; J. PÉREZ DE URBEL- 
A. GONZÁLEZ, Liber Commicus = Monumenta Hispaniae Sacra, serie litúr- 
gica, vol. III (Madrid 1955), tomo II, p. 548. El editor, en una nota de la p. 
549, cita un fragmento del commicus, unido al códice 35,4 de la Biblioteca 
Capitular de Toledo, que corresponde a la misa de infirmis y que, en vez de 
la lectura Jer 29,10-14, da la del libro IV de los Reyes 1,2-5. 
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El texto biblico fue ligeramente retocado, sin duda con la 
intención pastoral de transmitir el oráculo a la asamblea cristiana, 
dándole un mayor sentido de actualidad. El retoque principal 
consiste en la omisión de la frase histórico-circunstancial cum 
coeperint impleri in Babylone septuaginta anni. De ese modo, se 
logra que la palabra de Dios suene directa y omnipresente: Ecce 
ego visitabo vos, et suscitabo super vos verbum meum bonum... 

El contenido esencial de la lectura se concentra en el verbo 
visitabo, que posiblemente sugirió la elección de ese fragmento 
para un oficio por los enfermos. De hecho, toda la lectura insiste 
en la afirmación de la presencia divina: Quaeretis me et invenietis, 
cumque quaesieritis me in toto corde vestro, invemar a vobis. 

Habiendo sido elegido para una celebración por los enfermos, 
el texto bíblico se transforma en un mensaje de consuelo, para 
infundir fortaleza en los que se hallan en la tribulación de la enfer- 
medad. Dios les asiste, y guía con su sabiduría los acontenci- 
mientos. Ante el interrogante que puede turbar el ánimo del en- 
fermo, está la seguridad de que un pensamiento divino lo rije 
todo: Ego enim scio cogitationes, quas cogito super vos, att Dominus, 
cogitationes pacis et non affictionis, ut det vobis fidem et patientiam. 

Por lo tanto, la lectura del oficio, que suena como una afir- 
mación de la visita y la asistencia de Dios a los que sufren la en- 
fermedad, tiende a suscitar la confianza, y a crear un clima de 
serenidad y de esperanza, que se funda sobre todo en la posi- 
bilidad de dirigirse a Dios, sabiendo que Él escucha: Et invoca- 
bitis me, et timebitis me, et ego exaudiam vos. 

El profeta puso estas palabras en boca del mismo Dios, pa- 
labras que adquieren el carácter de una bendición —suscitabo 
super vos verbum meum bonum—; bendición, en el sentido más 
primitivo de la teología bíblica: la proclamación del bien por parte 
de Dios, para realizar efectivamente el bien entre los hombres, 
con la potencia de su palabra. 


2. Los cánticos del Antiguo Testamento 


Como en el oficio romano, en el oficio matutino hispánico, 
figura un cántico del Antiguo Testamento 13. Pero la colección 


13 Sabemos que el oficio bizantino reúne las nueve odas o cánticos en 
una colección, destinada a la celebración cotidiana del orthrös. El ofici am- 
brosiano distribuye de un modo peculiar su colección de cánticos; supone, 
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de cánticos hispánica es mucho más vasta que la romana 14, lo 
que permitía a los compiladores del oficio de infirmis una mayor 
posibilidad de elección, sobre todo cuando se quería llegar a com- 
poner, no uno, sino varios oficios votivos por los enfermos. 

En conjunto, las varias fuentes nos dan cuatro cánticos distin- 
tos, además de las benedictiones, o cántico de Daniel, que de acuer- 
do con el esquema festivo, se repite siempre en el oficio matutino. 
Éstos son: 

Isaías 33,2-10 
Elesiástico 11,9-12,7 
Isaías 12,1-6 
Deuteronomio 32,36-39 
Vamos a analizarlos uno por uno. 


a) Isaías 33 


El que está mayormente representado en las fuentes es el 
de Isaías 33. Se halla indicado en el antifonario de León 4, en 
el liber ordinum 15 y en el primero de los oficios del manBscrito 
de Londres 17, Corresponde al n. LXVI del liber canticorum repro- 
ducido por Lorenzana en el Breviario 18, 

Su elección para el oficio de infirmis fue motivada seguramente 
por los dos primeros versículos: Domine miserere nostri, te enim 
expectavimus. Esto brachium nostrum in mane, et salus nostra in 
tempore tribulationis. Ya veremos que la palabra salus, como 
también el verbo sana, orienta en gran parte la selección de textos 
bíblicos para la composición de antifonas y responsorios. 


en todo caso, una pluralidad de cánticos para cada día. Fue el oficio basili- 
cal romano el que empezó a distribuir una colección de siete cánticos vetero- 
testamentarios en los siete días de la semana. La Regla de San Benito adopta 
el sistema romano, pero añade tres cánticos proféticos en las vigilias del do- 
mingo. El oficio monacal hispánico incluía también, en el ordo ad nocturnos, 
tres cánticos proféticos todos los días. En cambio, en el mismo rito hispá- 
nico, el ordo ad matutinum catedral ordena un solo cántico del Antiguo Tes- 
tamento, siguiendo remotamente el ejemplo romano. 

14 El Jiber canticorum de la tradición A comprende 77 cánticos distin- 
tos; el Breviario, representante global de la tradición B, contiene 47 cánti- 
cos. La colección de la tradición B es mucho más modesta, pero tiene la par- 
ticularidad de conservar un mayor número de ellos en la versión vetus latina. 

15 fol. 275v. 

16 col. 383. 

1 fol. 190; ed. Gilson p. 342. 

16 Br 881. 
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El carácter eminentemente escatologico del cántico nos su- 
giere una visión de la enfermedad como la de un pasaje hacia 
el más allá. El texto bíblico canta el triumfo del Señor: Magni- 
ficatus es Dominus. Nunc exurgam, dicit Dominus; nunc exaltabor 
et nunc sublimabor; triumfo que se cumplirá en la majestad de 
su juicio, suscitando turbación por la grandeza de su presencia. 

Creemos pues que el compilador del oficio de infirmis, con 
la elcción de ese cántico, se propone inducir la asamblea orante 
a un tipo de reflexión, en la que se veía la enfermedad —tur- 
bación de la naturaleza— como el efecto de la presencia del Señor 
que viene: le enim expectavimus. Lo que es tribulación y angustia 
de la carne debe ser entendido a la luz de la fe —et erit fides in 
temporibus swis— como un tributo de sumisión a la verdadera 
salus, que es la que el Señor nos ofrece. 


b) Eclesiástico 11-12 


El cántico del Eclesiástico, indicado exclusivamente por el 
códice de Londres !?, es el que corresponde al n. LXXV del liber 
canticorum de la tradición A ®. El contenido del texto biblico 
suena primero como una exhortación a vivir con alegría, pero 
sabiamente: Laetare iuvenis in adulescentia tua, et in bonis sit 
cor tuum in diebus iuventutis tuae. El autor sapiencial, dirigién- 
dose al joven —es decir, al que aparentemente menos motivos 
tiene para pensar en ello—, intenta convencerle de la caducidad 
de la vida humana: Memento Creatoris tui in diebus iuventutis 
tuae, antequam veniat tempus aflictionis. 

Creemos que la elección del cántico para el oficio de infirmis 
ha sido motivada sobre todo por ese contraste entre una pleni- 
tud de vida, que es la juventud, y la amenaza continua de la di- 
solución de esa misma vida. De nuevo es la idea de la muerte 
la que se ofrece como el porqué del drama de la enfermedad: 
Quoniam ibit homo in domum aeternitatis suae, et circuibunt in pla- 
tea plangentes... et revertatur pulvis in terram unde erat, et spiritus 
redeat ad Deum qui dedit illum. La crisis de la enfermedad sería 
Siempre preanuncio del misterioso trance de la muerte, por el 
que el hombre tiene que llegar a su demora eterna, devolviendo 
a Dios el aliento vital que de Él recibió. 





19 fol. 191v; ed. Gilson p. 344. 
2 Br 885. 
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c) Isaías 12 


El tercero de los cánticos, exclusivo también del códice de 
Londres 21, corresponde al n. LXV del libro de cánticos publi- 
cado por Lorenzana ??. Su adaptación al oficio de infirmis, por lo 
menos a primera vista, resulta más forzada. Se trata esencial- 
mente de un cántico de confesión en la potencia de Dios. Es po- 
sible que haya influído en su elección la presencia de la palabra 
salus, aunque en el cántico esta palabra no tenga nada que ver 
con la salud corporal: Quia fortitudo mea et laudatio mea Domi- 
nus, et factus est mihi in salute. 

También es posible que haya dedicido su elección la comu- 
nidad de expresiones del primer versículo del cántico con el salmo 
6. Ya veremos que el salmo 6 juega un papel muy importante 
en la teología biblica del oficio de infirmis. 

Si así fuera, el cántico vendría a ser una réplica del salmo. 
El salmo se desenvuelve enteramente como una süplica, en la 
que el profeta reconoce la enfermedad como un efecto de la ira 
de Dios. El cántico empieza con el mismo tema de la ira de Dios, 
pero pasa enseguida a proclamar que el furor de Dios ha cesado: 
Confitebor tibi, Domine, quoniam iratus es mihi; conversus est fu- 
vor tuus, et consolatus es me. Ecce Deus salvator meus; fiducialiter 
agam et non timebo. 


d) Deuteronomio 32 


El cántico del Deuteronomio es exclusivo del Breviario 2, 
Este fragmento del capítulo 32 no figura en el liber canticorum 
de la tradición A; ésta sólo conoce una recensión abreviada del 
gran cántico de Moisés, reducida a los versículos 1-12 4. En cambio, 
la tradición B utiliza casi siempre el cántico entero (32,1-43); 
pero también conoce una recensión abreviada, que es precisa- 
mente la que ha adoptado el compilador del oficio de infirmis =. 
La antífona Ego occidam et vivere faciam; percutiam et ego sanabo, 


21 fol. 192v; ed. Gilson p. 346. 

2 Br 881. 

23 Br 209, 974. 

24 Br 879. Lleva el número LVIII en el códice reproducido por Lorenzana. 

25 El Breviario lo transcribe por entero el I Domingo de Adviento, des- 
pués lo utiliza varias veces, remitiendo siempre al fol. 4 de la edición de Lo- 
renzana, que corresponde a las columnas 52-55 de la edición de Migne. 
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que es la que toma el oficio por los enfermos, corresponde preci- 
samente a la del oficio matutino del lunes de la segunda semana 
de Cuaresma; una de las dos ocasiones, en las que los manuscri- 
tos y el Breviario indican la recesión abreviada 2. Tanto en la 
tradición B, como en la A, la versión del cántico no sigue la Vul- 
gata, sino que conserva el texto de la Vetus Latina. 

Evidentemente, la selección ha sido orientada por el versículo 
39, en la que resuenan las palabras de Dios ego vivere faciam, 
ego sanabo. Pero el contenido de ese breve fragmento del cántico 
tiene otras aplicaciones para la doctrina global del oficio por los 
enfermos. 

En el texto del Deuteronomio, se especificaba que Dios, 
al ver el estado de postración de su pueblo, le había apostrofado, 
pidiéndole cuenta de lo que le había servido el culto de otros 
dioses. La conclusión, amarga, pero regeneradora y llena de espe- 
ranzas, era la de que lo único que permanece en el momento de 
la prueba es el Dios verdadero: Videte, videte quoniam ego sum 
Dominus, et non est alius praeter me. 

Trasladando esta doctrina a la función propia del oficio 
de infirmis, podríamos decir que la situación humana de la enfer- 
medad pone de relieve la gran verdad de que, en definitiva, Dios 
es la única realidad que trasciende. En este sentido, si se ha vi- 
vido cristianamente, la enfermedad física se convierte en un 
medio poderoso para incrementar la presencia de Dios en el ánimo 
del que sufre; presencia que puede resultar decisiva para el en- 
cuentro definitivo con la eternidad. 


3. Antífonas y responsorios 


En la composición del oficio de infirmis, se adoptó, como 
ya dijimos, el esquema festivo. Por lo tanto, en él la salmodia 
quedaba reducida a las antifonas y aleluyáticos de las vísperas 
y del oficio matutino. Sin embargo, como veremos enseguida, 
estudiando la derivación bíblica de los cantos del oficio, llegare- 
mos a descubrir la parte preponderante que ejercitó indirecta- 
mente el libro de los Salmos en el contenido doctrinal del oficio 
de infirmis. 


2 Br. 331. En esta parte, el Breviario sigue la distribución de fórmu- 
las del manuscrito de la Biblioteca Nacional de Madrid (antiguo Toledo 35,2), 
fol. 21. También el códice de Toledo 35,5 fol. 62v-63 indica la recensión abre- 
viada del cántico. Este corresponde al Breviario col. 442. ` 


18 
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Ya hemos indicado que las cinco fuentes que nos han trans- 
mitido el oficio por los enfermos contienen una sobreabundancia 
de formularios. Para dar una idea aproximada de ello, veamos 
primero la proporción que media entre el número de los cantos 
que serían necesarios para componer un oficio entero y el del 
conjunto de los repertorios que han llegado hasta nosotros. Exclu- 
yendo las antífonas comunes, que todas las fuentes unánimente 
toman del libelo de antifonas del salterio ?, —la antifona del 
vespertinum, la del salmo 3, la del salmo 50 y la de los salmos 
Laudate—, la estructura de un oficio festivo menor 28 supone un 
repertorio de diez cantos proprios, distribuidos de ese modo: tres 
antífonas, dos aleluyáticos, un responsorio, dos fórmulas del 
sono y dos antífonas del psallendum. Pues bien, en vez de los 
10 cantos necesarios, la colección complexiva alcanza el número 
de 48, distribuídos de ese modo: 23 antífonas, 11 aleluyáticos, 
8 responsorios, 4 fórmulas del sono y 2 antifonas del psallendum. 

De las 23 antifonas del repertorio, 20 están compuestas sobre 
el texto de los salmos; y de los 11 aleluyáticos, 10 son también 
sálmicos. A ésto debería añadirse que, de las 4 fórmulas del sono, 
3 están compuestas también sobre textos del salterio; en cambio, 
de los 8 responsorios, sólo 3 provienen de los salmos, por lo menos 
literalmente. 

Veremos enseguida que la elección de los salmos ha sido 
significativa. 


a) El Salmo 6 


El Salmo 6, que ya por su género literario original perte- 
nece al grupo de las lamentaciones individuales, que parten de 


® Tenían que existir sin duda repertorios de antífonas del salterio, del 
liber canticorum y de otros cantos para el oficio cotidiano, aunque no haya 
llegado hasta nosotros ningún libelo que los agrupara separadamente, El 
material de ese hipotético libelo ha subsistido incluído en algunos salterios 
y libros de cánticos, y también en parte en el liber misticus, composición ple- 
naria de todos los elementos del oficio y de la misa. Cf. J. PrNELL, Los textos 
de la antigua liturgia hispánica. Fuentes para su estudio: Estudios sobre la 
Liturgia Mozárabe (Diputación Provincial de Toledo 1965) pp. 127-128. 

28 La diferencia más importante entre un oficio festivo menor y el de 
las fiestas mayores o solemnidades consistía en el número de las missae del 
Oficio matutino (cf. nota 7). El número máximo de missae, lo hallamos en la 
fiesta de Epifanía, que alcanza el número de ocho. Por lo tanto, los cantos 
cuyo número aumenta, en estos casos, son las antífonas, los aleluyáticos y 
los responsorios. 
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la circunstancia de un estado de enfermedad, es el más utilizado 
en el oficio hispánico de infirmis. Según la mentalidad del Anti- 
guo Testamento, la enfermedad no puede ser sino efecto del pe- 
cado. La ira de Dios se revela en el mal que aflige al hombre, 
Por eso, su oración confiada, y el reconocimiento de la culpa 
puede mudar la actitud de Dios, que es el único que puede devol- 
ver la salud, 

Prácticamente casi todo el salmo ha sido utilizado en la com- 
posición de los cantos. Partiendo del v. 2, se va a la raíz misma 
del mal, pidiendo a Dios que cese en su indignación: 


Domine, ne in ira tua arguas me, neque in furore 
tuo corripias me ?9, 

Domine, ne in ira tua arguas nos, neque in furore 
tuo corripias nos 99, 


Otros dos cantos combinan elementos del v. 2 con el 3 y el 4: 


Non in furore tuo arguas me, Domine, sed miserere 
mei; quoniam infirmus sum, sana me, Domine 31, 


Domine, ne in ira tua arguas me, neque in tuo fu- 
rore me corripias, quia infirmus sum, sed miserere mei. 

Y. Vide humilitatem et laborem meum, et dimitte 
omnia peccata mea; quia infirmus sum 32, 


Este responsorio, adoptando como verso una frase del Salmo 
24.18, llega a explicitar de un modo más pleno el sentido profundo 
del texto del Salmo 6. 

Un aleluyático está compuesto con elementos del v. 3, que 
ya hemos visto utilizado por otros cantos: 


Miserere mei, Domine, alleluia, quoniam infirmus 
sum; sana me, Domine, alleluia, alleluia 33, 
Sirviéndose del v. 7, una antifona describe el mismo estado 
de postración del enfermo: 


Laboravi in gemitu meo, lavabo per singulas noctes 
lectum meum, lacrimis stratum meum rigabo 9. 





Antífona: AL 276v, L 192. 
Antífona: AL 275. 
a Antifona: AL 276. 
Responsorio: AL 276v, L 192v. 
AL 276v, L 192. ` 
% L 192v. El antifonario de León nos da sólo el incipit de la antifona, 
en el fol. 276v. 
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El v. 5 del salmo es el que pide a Dios un cambio de acti- 
tud, con la súplica convertere, Domine: es el núcleo central de la 
plegaria. También esta parte del salmo ha sido variamente apro- 
vechada para la composición de cantos: 


Sana me, Domine, turbata sunt ossa mea, et anima 
mea turbata est valde; tu, Domine, convertere, et eripe 
animam meam 3, 

Sana nos, Domine, quoniam infirmi sumus; turbata 
sunt ossa nostra, et anima nostra turbata est valde; 
sed tu, qui es misericors, Domine, convertere et eripe 
animas nostras; salvos nos fac propter misericordiam 
tuam. 


y. Deus in nomine tuo salvos nos fac, et in virtute 
tua salvos...36 


Convertere, Domine, et eripe animas nostras, et sal- 
vos nos fac propter misericordiam tuam, quia non est 
in morte qui memor sit tui 97, 


b) El Salmo 102 


Hallamos otro grupo de cantos derivados del salmo 102 
que siguen, en parte, la misma temática de los del salmo 6. Los 
dos términos fundamentales de ese grupo son el verbo sana y 
la petición del perdón de los pecados: propitius esto peccatis nostris, 
Cabe notar aquí que la elaboración de los textos tiene mayor 
peso que en el grupo anterior. Todos se fundan en el v. 3 del salmo, 
y algunos también en una parte del v. 4. Ahora bien, el salmo 
proclama la propiciación de Dios como contenido de una anámne- 
sis, motivo de la benedición a Dios. Recuérdese que el salmo 
102 pertenece al género literario de las bendiciones, y que empieza 
precisamente con las palabras Benedic anima mea Domino, et 
omnia quae intra me sunt nomini sancto etus. Para motivar esta 
bendición, el salmista recuerda: Qui propitiatur omnibus iniqui- 
tatibus tuis, qui sanat omnes infirmitates tuas, qui redimit de in- 
teritu vitam tuam. 

Los autores de los cantos hispánico se han inspirado pre- 
cisamente en ese pasaje del salmo, pero han trasformado sis- 


35 Antífona: L 192. 
** Responsorio: AL 275v, L 190. 
3 Antifona: Br 209, 974. 
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temáticamente la anámnesis —motivo de la bendición— en ple- 
garia; cambiando además la palabra iniquitatibus en peccatis, 
y infirmitates en languores. 


Propitius esto peccatis nostris, et sana, Domine, 
omnes languores nostros 33, 


Propitius esto peccatis nostris, Domine, et sana om- 
nes languores nostros, et redime de interitu animas 
nostras. 


y. Adiuva nos, Deus, salutaris noster, et libera nos 
propter nomen tuum #. 


Sana, Domine, omnes languores nostros, alleluia, re- 
dime de interitu vitam nostram, alleluia, alleluia 4. 


Sana, Domine, omnes languores nostros, alleluia. 
II. Redime, Domine, de interitu vitam nostram 4. 


Sana, Domine, omnes languores nostros, alleluia, et 
redime de interitu animas nostras, alleluia, alleluia. 


II. Pone, Domine, lacrimas nostras in conspectu tuo, 
sicut in promissione tua, alleluia, alleluia 42. 


Es posible que la substitución de la palabra infirmitates del 
salmo por languores suponga una intencionada reminiscencia de 
Mat 4,23: Et circuibat Iesus totam Galilacam, docens in synagogis 
eorum, el praedicans evangelium regni, el sanans omnem languorem 
et omnem infirmitatem in populo. 

De hecho, este pasaje corresponde al evangelio de la misa 
por los enfermos que, según la codificación del liber ordinum y 
del antifonario de León, seguía inmediatamente al oficio de in- 
firmis. 

De ese modo, la plegaria, fundada textualmente en el salmo, 
adquiriria una dimensión neotestamentaria, o más precisamente 
cristológica. Un tal procedimiento en el modo de interpretar la 
doctrina bíblica no tendría nada de extraordinario; antes bien 
resulta completamente normal en el ámbito del rito hispánico. 
Veremos además que el himno y la eucología del oficio de infir- 


® Antífona: S7 (Ord 381). 

æ Responsorio: L 191v, S7 (Ord 380). 

# Aleluyático: AL 275v, L 189v, S7 (Ord 380), Ord 383. 
4 Sono: AL 274v, L 188v, S7 (Ord 377), Br 207, 971. 

^ Sono: AL 275. El versículo es del Salmo 55,9. 
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mis complementan sistematicamente la doctrina veterotesta- 
mentaria de los salmos con la evocacién de los milagros obra- 
dos por Jesús para curar a los enfermos. 


c) El Salmo 105 

Otro grupo importante de seis antifonas pertenece al Salmo 
105. Dos de ellas se fundan en el versiculo 4 de dicho salmo; en 
éste, el tema de la salus se enlaza con el de la visita de Dios. 

Los compiladores del oficio de infirmis integraron en el re- 
pertorio una antifona procedente del libelo de antifonas del sal- 
terio, cuyo texto corresponde aún a la versión africana antigua 
de los salmos: 


Visita nos, Domine, in salute tua 4, 


Per el mismo versículo, según la nueva versión, dio origen 
a un aleluyático más desarrollado textualmente: 

Visita nos, Domine, in salutari tuo, alleluia, ad vi- 
dendum nomen electorum tuorum, alleluia, alleluia, al- 
leluia 4, 

Otros tres cantos —dos aleluyáticos y un psallendum— es- 
tán compuestos sobre el v. 47, partiendo de la súplica salva nos, 
salvos fac nos. 

Salva nos, Domine Deus noster, alleluia, alleluia 
alleluia 4. 

Salvos fac nos, Domine Deus noster, alleluia, et con- 
grega nos de nationibus, alleluia, alleluia 4, 

Salvos nos fac, Domine Deus noster, alleluia, ut 
confiteamur nomini sancto tuo, alleluia 47. 

Finalmente una antífona reüne elementos del v. 6 con la 
süplica salva nos del v. 47: 

Peccavimus cum patribus nostris, iniuste egimus, 
iniquitates fecimus; salva nos, Domine Deus noster 4. 





# AL 275, S7 (Ord 378). 

4 AL 275, S7 (Ord 378-379). 

* AL 275, 275v; L 189. 

* AL 275, L 190v, S7 (Ord 377), Ord 378, Br 207, 972. 
^ Br 208 973. 

S7 (Ord 380). 
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En esta última, se descubre la intención del compositor de 
poner en relación los temas del pecado y de la salus. La confesión 
de una situación de pecado permite invocar la salus que viene 
de Dios. 


d) El Salmo 106 


El v. 20 del Salmo 106 ha inspirado dos fórmulas del ale- 
luyático. En realidad se trata de un mismo texto, de que el códice 
de Londres ha conservado una doble recensión, en singular y 
en plural: 

Mitte verbum tuum, et sana nos, Domine, alleluia, 
alleluia %, 


Mitte verbum tuum, et sana me, Domine, alleluia, 
alleluia 50, 


Se recordará que el texto del salmo es explicativo: Misit 
verbum suum ei sanavit eos. Por lo tanto, nos hallamos con otro 
caso, en el que el compositor transforma en oración suplicante 
lo que el salmo expone como objeto de una anámnesis. 

El binomio temático verbum tuum-sana nos nos conduce a 
un punto de la doctrina global del oficio de infirmis, que ya halla- 
mos insinuado en la lectura y que reaparecerá en algunos de 
los textos eucológicos. Desarrollando toda una reflexión sobre 
el mal de la enfermedad, descubriendo sus causas en el mal del 
pecado, y reproponiendo a la contemplación los signos, por los 
que la bondad de Dios se ha manifestado en la historia salvífica, 
la asamblea orante espera el nuevo advenimiento de la palabra 
de Dios, que es la única capaz de obrar por sí misma el bien, la 
salud, la salvación. 

Según la teología bíblica más inmediata al significado del 
texto original, esto equivale a someterse a la bendición de Dios. 
Pero la selección de esta frase del salmo supone casi seguramente 
una reminiscencia en clave neotestamentaria: la Palabra enviada 
por Dios es Cristo. Analizando el himno y los textos eucológicos, 
e incluso algunos cantos no tan estrechamente vinculados al 
texto de los salmos, veremos que esa dimensión cristológica está 
a la base del contenido teológico del oficio de infirmis, aunque 


* L 191, S7 (Ord 377), (Ord 380). 
so L 192v. 
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materialmente parezca ocupar una posición más bien discreta 
en la inspiración de los formularios. 


e) Otros salmos 

Hemos visto que los cantos inspirados en el Salmo 105 esta- 
blecfan una relación entre el tema del pecado del hombre y la sal- 
vación que viene de Dios. En el fondo, la consideración de que 
la humanidad necesita la cura de Dios para regenerarse de los 
males, porque el pecado le ha sumido en un estado de miseria, es 
una conclusión de la teología sobre la enfermedad que ha tenido 
su máximo exponente en el Salmo 6: la enfermedad es efecto de 
la ira de Dios, porque el hombre ha pecado. 

Tenemos todavía un conjunto de doce cantos derivados de 
los salmos, que insisten sobre el binomio temático « pecado-sal- 
vación ». El binomio puede presentarse completo, es decir, reu- 
niendo en un solo canto sus dos elementos, como en este aleluyá- 
tico, compuesto sobre el v. 2 del Salmo 73: 


Peccavimus tibi, Deus; fac misericordiam tuam; et 
antequam pereamus, liberet nos manus tua 3. 


Pero el canto puede enunciar uno solo de los temas, como 
en las dos antífonas que siguen, tomadas respectivamente del 
Salmo 78,9 y del Salmo 27,9: 


Propitius esto peccatis nostris, Domine 2, 
Salvum fac, Domine, populum tuum 3, 


Ese tipo de antífonas tan simples no fueron compuestas 
expresamente para el oficio de infirmis, sino que proceden de un 
libelo comün de antífonas del salterio. Hemos visto ya algün 
otro ejemplo de ello. Esto significa que los compiladores del ofi- 
cio por los enfermos, en una primera fase de su progresiva com- 
posición, se sirvieron ante todo de esos cantos comunes, que todos 
conocían de memoria. Ello también demuestra que desde un 

rincipio la teología fundamental del oficio de infirmis era ya 
la que hoy descubrimos en los repertorios de formularios, enri- 
quecidos sucesivamente con cantos compuestos expresamente. 

Así, de los mismos salmos 78 y 27, tenemos otros cantos, 


3 S7 (Ord 381). 
8 L 191. 
59 AL 275v. 
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y éstos sí, concebidos y compuestos expresamente para el oficio 
de infirmis. Del Salmo 78,9-10: 

Propitius esto peccatis nostris propter nomen tuum, 

Domine, nequando dicant gentes: Ubi est Deus eorum? 54 


Y del Salmo 27,9: 

Salva plebem tuam, Domine, et benedic hereditati 
tuae 55, 

Salvum fac, Domine, populum tuum, et benedic he- 
reditati tuae, et rege eos et extolle eos usque in aeternum 5, 

Benedic, Domine, hereditati tuae, et rege eos et 
extolle usque in saeculum 57. 

Salva plebem, tuam, Domine, et benedic heredi- 
tatem tuam, alleluia. 


II. Et rege eos et extolle eos usque in aeternum, 
alleluia 58. 


En los cantos del Salmo 27, redescubrimos la relación entre 
el tema de la salvación y el de la bendición de Dios. Como en el 
salmo tal relación se debe a la figura bíblica del paralelismo, te- 
nemos que el benedic resulta ser un casi sinónimo del sa/va. 

Siempre por la misma razón de la presencia del verbo salvum 
fac fueron compuestas antífonas sobre el texto del Salmo 59 y 
del Salmo 85. Las dos del Salmo 59 están tomadas del v. 7: 

Salvos nos faciat dextera tua, et exaudi nos, Domine 
Deus noster 59, 

Salvos nos faciat dextera tua, alleluia, et exaudi 
nos, Dominus Deus noster, alleluia, alleluia 9». 


Las tres antífonas del Salmo 85, que forman una missa pe- 
culiar del antifonario de León, están elaboradas sobre el v. 2 y, 
respectivamente, los vv. 2 y 9, y vv. 16 y 5: 


Salvum fac servum tuum, Domine Deus meus, spe- 
rantem in tes, 





*5 L 191, S7 (Ord 380). 

55 Antífona: AL 275, L 190v, S7 (Ord 381), Ord 378. 

55 Antífona: AL 275v, L 188v-189, S7 (Ord 377, 379), Ord 382. 
5 Antifona: AL 275v. 

5 Sono: AL 275v-276. 

$e Antifona: AL 275, L 189, S7 (Ord 379). 

** Aleluyático: L 188v-189, Br 207 971. 

a Antifona: AL 276v. 
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Salvum fac servum tuum, Domine, sperantem in te; 
auribus percipe orationem meam 2, 

Salvum fac filium ancilla tuae, Deus, alleluia; quia 
tu suavis ac mitis es, et multum misericors invocanti- 
bus te, alleluia, alleluia $, 


Para concluir esta reseña de los cantos sálmicos, tenemos 
que presentar una antífona, compuesta sobre el Salmo 84,8 y 
un aleluyático del Salmo 16,6: 


Ostende nobis, Domine, misericordiam tuam, et sa- 
lutare tuum da nobis 4, 

Inclina, Domine, aurem tuam et exaudi verba mea, 
alleluia, alleluia $5, 


La antifona repropone una vez más la relación entre el pe- 
cado y la acción salvadora de Dios; el paralelismo misericordiam- 
salutare expresa la idea de que la acción divina de salvar es cor- 
relativa de la de perdonar. El aleluyático se queda en una simple 
y genérica petición de que Dios escuche la oración de la Iglesia. 


f) Cantos no sálmicos 


Entre los cantos que no son directamente derivados del 
texto de los salmos, cabe señalar, en primer lugar, un sono 
compuesto sobre el texto de Jeremías 17,14-16: 


Sana me, Domine, et sanabor; salvum me fac, et 
salvus ero; quia laus mea tu es, alleluia, alleluia. 

II. Ecce ipsi dicunt ad me: Ubi est verbum Domini 
veniens? Et ego non sum turbatus te pastorem sequens, 
quia laus mea tu es, alleluia ®, 


La centonización libre, con elementos escrituristicos y otros 
que no lo son, es particularmente tipica de los cinco responso- 
rios, que transcribimos a continuación. Nótese, sin embargo, que 
los versos que preceden la repetición de la última parte del respon- 
sorio están siempre tomados literalmente de la Escritura: 


Qui dat dolorem, ipse refrigerat; percutiet, et manus 





*? Antifona: AL 276v. 
8 Aleluyático: AL 276v. 
* Br 208 974. 

ss AL 276v. 

% AL 276, L 191v-192. 
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eius sanitatem praestat. Memores estote, quia nullus 
iustus periit, nec verus Dei cultor eradicabitur. 

y. Quoniam ipse flagellat et salvat, ducit ad infer- 
num et reducitur. Memores estote... 


Esto nobis, Domine, protector et medicus: tu pec- 
catorum nostrorum vulnera solita pietate tribue medi- 
cinam; tu errantibus es via, et te, Deus, pie quaerenti- 
bus das coronam. 

y. Qui regis Israel, intende, qui deducis velut ovem 
Ioseph. Tu errantibus... 


Concede, Domine, in animas nostras medicinam per- 
petuam, alleluia, et omnes languores nostros auferat 
manus tua, quia spes nostra in te est, alleluia, alleluia. 

y. Deus, in nomine tuo salvos nos fac, et in virtute 
tua libera nos; quia spes...® 


Virtus nostra, Domine, esto firmamentum infirmis, 
refugium et liberator oppressis. 

y. Ad te levamus oculos nostros, qui habitas in caelis; 
esto refugium ”, 

Salvus ero, Domine, si me consolatus fueris, quamvis 
indignus sim, credo quia salvabis me. 

y. Domine, non sum dignus ut intres sub tectum 
meum, sed tantum dic verbo, et salvabis me "1, 


Una de las antífonas que aun nos quedan por examinar 
está compuesta de un modo insólito en forma exhortativa: 


Orate ad Dominum, viri sancti, ut concedat populo 
suo salutem, et omnes infirmitas auferatur a vobis ??. 


Otra antífona sintetiza la doctrina que hemos visto insis- 
tentemente sugerida por los formularios del antifonario, volviendo 
a establecer la relación entre la salus y la purificación del pecado: 


Salvator noster, salva nos in dilectione tua, et in 
indulgentia tua libera nos 3. 


S7 (Ord 380-381). 

L 190. 

AL 275v. 

AL 275, L 190, S7 (Ord 380), Ord 383, Br 209 974. 
AL 276v. 

L 188v. 

AL 275, L 189, S7 (Ord 381), Ord 383, Br 208 974. 


284 JORDI PINELL 


Lo notable de esta antifona es que se encuentra en todas 
las fuentes del oficio de infirmis, caso extraordinario. Ello demostra- 
ría quizá que se trata de uno de los cantos de la primera fase de 
la composición de formularios propios para dicho oficio. 

Otra antifona, procedente en exclusiva del Breviario, es 
una plegaria dirigida a Cristo, en la que se le da el atributo de 
medicus salutaris: 


Christe Domine, qui es medicus salutaris, tribue 
languidis subsidium medicinae caelestis 74. 


El adjetivo de medicus atribuido a Cristo se funda evidente- 
mente en Mat 9,12 y en su paralelo Luc 5,31, como también en 
Luc 4,23. Sobre todo las dos primeras citas dan lugar al signi- 
ficado intensivo de medicus salutaris: No tienen necesidad de mé- 
dico los que están sanos; y éstos son los que, en el contexto del 
evangelio, no sienten la necesidad de ser salvados, siendo ante 
todo perdonados, purificados. Cristo, como médico, se dirige a 
aquéllos que son capaces de dejarse transformar por una conver- 
sión profunda. 

Tenemos que señalar, finalmente un psallendum, que consti- 
tuye una evocadora reminiscencia de otro pasaje del evangelio: 


Hic curantur languidi et sanantur infirmi; hic re- 
surgunt mortui, alleluia %. 


La reminiscencia evangélica es la de Mat 11,5, con su paralelo 
de Luc 7,22. La frase curantur languidi et sanantur infirmi sinte- 
tiza la descripción que Jesús mismo hizo de sus milagros: caeci 
vident, claudi ambulant, leprosi mundantur, surdi audiunt. 

Per quizá lo más genial de esta antífona es el adverbio htc, 
repetido dos veces. Aqui, en la Iglesia, se realiza actualmente 
la acción taumatüıgica de Cristo, que daba a sus milagros en fa- 
vor de los enfermos y desgraciados, el valor de signos de una sal- 
vación transcendente, que procura la vida eterna. 


4. El himno 


Las fuentes del oficio de infirmis nos han transmitido un solo 
himno: Christe caelestis medicina Patris. No es ciertamente el 


^ Br 207 971. 
3 $7 (Ord 382). 
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único caso en que un mismo himno se cantaba en las vísperas, 
y se repetía luego en el oficio matutino. 

El códice del liber ordinum lo reproduce íntegro en vísperas, 
pero Dom Férotin no lo transcribe, remitiendo a la columna 
972 del Breviario *%. Sigue el mismo procedimiento al reproducir 
el oficio según el códice de Silos. El códice de Londres, en las 
vísperas del primer oficio, cita las dos primeras palabras Christe 
celestis, pero no lo transcribe. El antifonario de León no da nin- 
guna indicación del himno. El Breviario lo reproduce por entero, 
tanto el viernes de las ferias de después de Epifanía 78, como 
en el Commune %; en ambos casos, lo reproduce entero en vísperas 
y lo cita abreviado Christe caelestis en el oficio matutino. 

El himno Christe caelestis medicina Patris figuraba en los 
códices del liber hymnorum. Estaba en la parte correspondiente 
al liber hymnorum del códice de Londres; pero de él han quedado 
solamente los últimos versos, porque, al manuscrito, le falta una 
hoja, precisamente en este lugar ®. Se halla también en el Ziber 
hymnorum de códice 10.001 de la Biblioteca Nacional de Madrid; 
ese manuscrito es el que utilizó Lorenzana, cuando en su edi- 
ción del Breviario de Ortiz añadió una nueva parte, que compren- 
día el salterio, el liber canticorum y el liber hymnorum 81. Pero, 
como estaba ya en el oficio de infirmis, no lo transcribe en la sec- 
ción del liber hymnorum —es un procedimiento que sigue en muchos 
otros casos—, y remite con una cita al fol. 105; es decir, al oficio 
de infirmis, que había sido asignado al viernes del pequeño grupo 
de oficios feriales para el tiempo de después de Epifanía. 

En su Hymnodia Gothica, Clemens Blume nos ha proporcionado 
una versión crítica del himno 82. Se sirvió de los dos códices del 


186 Ord 378. 

77 Ord 377. 

3 Br 207. 

^? Br 972-973. Ya en la primera edición del Breviario, preparada por 
el canónigo Ortiz, del afio 1502, el himno figuraba en los dos oficios de infirmis. 

8 L 160. La parte que ha quedado del himno empieza con el segundo 
verso de la séptima estrofa: sic quibus te nunc petimus mederi. 

81 En la edición de Lorenzana, del año 1775, después de la página 450, 
y precisamente con el salterio, empieza una nueva numeración, en la que se 
utilizan cifras romanas. El contenido del códice 10.001 de la Biblioteca Na- 
cional de Madrid corresponde a las páginas I-CX XIII. En la reproducción 
de Migne PL 86, esta parte corresponde a las columnas 739-940. 

* C. BLUME, Hymnodia Gothica. Die mozarabischen Hymnen des alt-spa- 
nischen Ritus = Analecta Hymnica Medii Aevi 17 (Leipzig 1897) pp. 284-285. 
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liber hymnorum, que acabamos de mencionar, de las dos edicio- 
nes del Breviario —Ortiz y Lorenzana— y de otros himnarios 
extra-hispánicos. No utilizó el liber ordinum, que entonces no era 
conocido todavia. En una ocasi6n tuvimos que denunciar la arti- 
ficiosidad del método crítico de Blume 88. Pero, en este caso, re- 
conocemos que la versión del himno es substancialmente buena *, 

Transcribimos primero el texto del himno; daremos a conti- 
nuación una interpretación sumaria de su contenido. 


1. Christe, caelestis medicina Patris, 
verus humanae medicus salutis: 
providae plebis precibus potenter 

pande favorem. 


2. En ob infirmos tibi supplicamus, 
quos nocens pestis valetudo quassat, 
ut pius morbum releves iacentum, 

quo quatiuntur. 


3. Qui potestate manifestus extans 
mox Petri socrum febribus iacentem, 
reguli prolem puerumque salvans 

centurionis, 


4. ferto languenti populo vigorem, 
efflue largam populis salutem, 
pristinis more solito reformans 

viribus aegros. 


5. Corporum morbos animaeque sana; 
vulnerum causis adhibe medelam, 
ne sine fructu cruciatus urat 

corpora nostra. 


6. Omnis impulsus perimens recedat, 
omnis incursus crucians liquescat; 
vigor optatae foveat salutis 

membra dolentis. 





8 J. PINELL, Vestigis del lucernari a Occident: Liturgica I (Montserrat 
1956) p. 133, nota 118. 

** Sólo en dos ocasiones no aceptamos las correcciones de Blume, y pre- 
ferimos la versión unánime de los códices: en el tercer verso de la tercera es- 
trofa, salvans (códices) en vez de salvas (Blume); y en el segundo verso de 
la séptima estrofa, mederi (códices) en vez de medere (Blume). Se trata, en 
todo caso, de variantes de poca importancia. 
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7. Iam, Deus, nostros miserere fletus, 
sic, quibus te nunc petimus mederi, 
ut tuam omnis recubans medelam 

sentiat aeger. 


8. Quo per illata mala dum teruntur, 
eruditorum numero decori 
compotes intrent sociante fructu 

regna polorum. 


El himno fue concebido como una gran plegaria de interce- 
sión por los enfermos. Como sucede a menudo en los himnos de 
la tradición latina, se reconocen en él los elementos que hubieran 
podido entrar en la composición de una oración de factura clá- 
sica 85, 

Empieza con una invocación dirigida a Cristo, atribuyén- 
dole los títulos de medicina y de medicus: 


Christe, caelestis medicina Patris, 
verus humanae medicus salutis (1,1-2) 


Cristo es el médico de la verdadera salud humana. Como tal, 
ha sido mandado por el Padre celeste; de modo que no sólo es 
médico, sino que su mismo ser y obrar se convierte en la medicina, 
en el remedio de salvación que necesita el género humano. 

La invocación queda ampliada con los cuatro versos de la 
tercera estrofa: una de las formas típicas de desarrollo explicativo 
de la invocación, que consiste en una oración de relativo: 


Qui potestate manifestus extans 

mox Petri socrum febribus iacentem, 

reguli prolem puerumque salvans 
centurionis, 


Evoca tres milagros de Jesús: la curación de la suegra de 
san Pedro (Mt 8,14-17; Mc 1,29-31; Lc 4,38-39), la del hijo del 
funcionario real (Jn 4,46-54) y la del siervo del centurién (Mt 
8,5-13; Lc 7,1-10). 





8 En nuestra metodología para la interpretación de los textos euco- 
légicos, distinguimos como elementos principales de la estructura de la ora- 
ción, la invocación, la petición introductoria, la petición central y el scopus 
(finalidad de lo que se pide). Véase J. PINELL, Liber Orationum Psalmogra- 
phus..., o.c., pp. [59-63] [72-76]. 


288 JORDI PINELL 


Los dos últimos versos de la primera estrofa constituyen 
una clara petición introductoria: 


providae plebis precibus potenter 
pande favorem. 


Casi todo el texto del himno consiste en una súplica prolon- 
gada para que el Sefior conceda la salud a los enfermos: correspon- 
dería a la petición central o específica: 


En ob infirmos tibi supplicamus (2,1) 
Ferto languenti populo vigorem, 
efflue largam populis salutem, (4,1-2) 


La comunidad orante intercede por los enfermos, refiriéndose 
a ellos en tercera persona. Pero, a veces, se incluye a sí misma 
entre los que tienen que ser objeto de la acción curativa de Dios: 


ne sine fructu cruciatus urat 
corpora nostra. (5,3-4) 

lam, Deus, nostros miserere fletus, 

sic, quibus te nunc petimus mederi, 

ut tuam omnis recubans medelam 
sentiat aeger. (7,1-4) 


En esto se sigue el mismo procedimiento que ya observamos 
en la composición de las antífonas y responsorios: la asamblea 
orante ora por los enfermos, viviendo en sí misma la situación 
humana de la enfermedad. 

El himno pide expresamente la salud corporal: 


quo nocens pestis valetudo quassat, 

ut pius morbum releves iacentum 
quo quatiuntur. (2,2-4) 

pristinis more solito reformans 
viribus aegros. (4,3-4) 

vigor optatae foveat salutis 
membra dolentis. (6,3-4) 


Pero, a partir de esa necesidad inmediata, la salud corporal, 
ruega también por la salud del alma: 

Corporum morbos animaeque sana (5,1) 

Y, de acuerdo con la teologia biblica de los cantos, derivada 
sobre todo del salterio, pide a Dios que ataque el mal en su causa, 
el pecado: 

vulnerum causis adhibe medelam (5,2) 
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La última estrofa del himno corresponde exactamente al 
scopus de las oraciones. Se introduce con la partícula final 4wo, 
muy frecuente en la eucología hispánica. Y, como también es 
habitual en la eucología hispánica, presenta a Dios lo que podrá 
ser efecto de lo que se ha pedido, proyectándose hacia una dimen- 
sión escatológica. De ese modo la conciencia de la asamblea se 
confirma en la convicción de que su plegaria coincide con lo que 
es voluntad de Dios. 


Quo per illata mala dum teruntur, 
eruditorum numero decori 
compotes intrent sociante fructu 
regna polorum. (8,1-4) 


Hemos analizado el texto del himno, sefialando las analogias 
estructurales con el género eucológico, para que resultara más 
evidente su índole literaria y su función litúrgica. 

Siguiendo ese procedimiento, el himno para el oficio de in- 
firmis queda plenamente encuadrado en la tradición himnolö- 
gica latina. En el rito hispánico, como en el romano y el ambro- 
siano, un himno puede constituir un canto de albanza; puede 
ser también una contemplación poetizada de la obra de Dios o 
de las necesidades y aspiraciones de salvación de la comunidad 
cristiana; pero puede consistir todavía en una plegaria, como en 
el caso presente. 


5. Textos eucológicos 


La misma abundancia de formularios, que hemos señalado 
al tratar de las series de antifonas y responsorios, se da en los 
repertorios de la eucología. Para que pueda tenerse una idea aproxi- 
mada de la proporción entre lo necesario y lo sobreabundante, 
conviene saber que, para un oficio festivo menor, serían necesario 
7 textos eucológicos propios, distribuídos así: 2 oraciones comple- 
turias —una para el oficio vespertino y otra para el matutino—, 
dos bendiciones —para el oficio vespertino y el matutino, respecti- 
vamente—, y tres oraciones de antífonas para la missa de la pe- 
queña vigilia integrada en el oficio matutino. Siendo el caso ade- 
más de que el oficio de infirmis lleva una supplicatio propia, y 
también, en una sola fuente, una oración propia para acompañar 
el Salmo 3, el número de 7 textos puede aumentarse hasta 9. 

Pues bien, el repertorio para el oficio de infirmis, agrupando 


290 JORDI PINELL 





los textos eucológicos que nos proporcionan las cuatro fuentes #6, 
alcanza el número de 46, distribuídos del modo siguiente: 1 sup- 
plicatio 8, 12 completurias, entre vespertinas y matutinas *8, 9 
bendiciones 8%, 1 oración propia para el Salmo 3% y 23 oraciones 
de antifonas ®. 

El estudio doctrinal sistemätico de ese amplio repertorio 
eucolögico nos exigiria un espacio que aqui no podemos permi- 
tirnos %. Para colmar, en cierto modo, la laguna que representa 
no tratar exhaustivamente de todos los textos eucológicos, hemos 
reunido la colección entera de ellos en un apéndice. 

Damos aquí, en primer lugar, algunas explicaciones sobre 
la ordenación y presentación de la colección eucológica. Luego 
nos referiremos a ella, señalando los puntos que consideramos 
de mayor interés histórico y doctrinal. 


a) Composición y ordenación de la serie de textos 


Hemos integrado en la colección todos los textos que se hallan 
en las cuatro fuentes de la eucología del oficio de infirmis, exclu- 


28 El antifonario de León no contienen los textos eucológicos, de modo 
que las fuentes de la eucología son solamente cuatro. 

” En realidad, el texto de la supplicatio de S7, como veremos más ade- 
lante, es algo distinto del Breviario. Casi podrían considerarse dos fórmu- 
las distintas. 

8 La división entre vespertinas y matutinas no es siempre muy clara. 
Más de una vez, la que aparece codificada como vespertina en una de las fuen- 
tes, figura como matutina en otra fuente. Por ejemplo, la completuria n. 4 
es vespertina en el códice de Silos y matutina en el de Londres; y al revés, 
la n. 5 es matutina en el de Silos y vespertina en el de Londres. 

# De acuerdo con la costumbre de la tradición B, el Breviario trae la 
bendición sólo en las vísperas. 

% Ya hemos informado que ésta procede del liber ordinum. Las demás 
fuentes utilizan colectas comunes del psalmographus para acompañar el Sal- 
mo 3. Hacen lo mismo con la colecta del Salmo $0. Este procedimiento es 
normal. Rarísimas veces los oficios festivos tienen una colecta propia para 
el Salmo 3, y nunca para el Salmo $0. Si en algún caso el oracional festivo 
indica una colecta del Salmo 50 como propia del tiempo litúrgico o de una 
festividad, ésta ha sido elegida, como la más apropiada, entre las colectas 
del psalmographus. 

9% Éstas están distribuídas en ocho missae. Las oraciones de antífonas 
seríen pues 24, pero una de ellas está repetida: es la que corresponde a los 
nn. 17 y 23 del repertorio que publicamos en el apéndice. 

*? Quizá vale la pena de recordar que el objeto del presente estudio era 
el de una ponencia en la Semana de Estudios Litúrgicos de Saint-Serge. Al 
dar la conferencia tuvimos que abreviar notablemente el contenido del estudio 
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yendo de ella tan sélo las colectas comunes de los Salmos 3 y 50. 
Después de cada texto, indicamos la sigla de las fuentes de dénde 
proceden y el folio o la columna en que se encuentran. 

Hemos revisado criticamente los textos, teniendo en cuenta 
las variantes de las varias fuentes, cuando un texto se halla re- 
presentado en más de una de ellas. En general, las correcciones 
han sido de poca importancia. Dado el carácter del presente tra- 
bajo, no hemos creído necesario reproducir el aparato crítico expli- 
cativo de las variantes y enmiendas. Las cuatro fuentes son fá- 
cilmente accesibles, y quien tenga interés en controlar el valor 
crítico de nuestra versión podrá hacerlo sin dificultades. 

En cuanto a la ordenación de los textos, hemos intentado 
seguir el sistema de un compilador del oracional, que hubiese 
querido integrar en un solo repertorio todos los textos de las 
cuatro fuentes. Siguiendo el orden del esquema de la celebración, 
los textos se hubieran sucedido de ese modo: 


AD VESPERUM 


1. Supplicatio 
2. Completuria 
3. Benedictio 


AD MATUTINUM 


De Psalmo III 
Orationes de antiphonis 
Completuria 

Benedictio 


au» 


Como de ella no tenemos mäs que una förmula, se supone 
que la supplicatio de las vísperas se repetía, antes de la completu- 
ria, en el oficio matutino 93. 


El título de la función litúrgica —completuria, benedictio, 
etc.— encabeza el grupo de los textos que habían sido destina- 
dos a tal función. Con el título alía —que es habitual en la codi- 
ficación del oracional festivo, como lo había sido también en la 


#2 Tanto el códice de Silos, como el Breviario, reproducen la supplicatio 
en el oficio de vísperas. El Breviario la transcribe además en un oficio ad ter- 
tiam, que añade al oficio matutino, y que está compuesto exclusivamente 
con formularios comunes: antifonas del salterio y colectas de salmos. 
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del oracional psalmographus *—, colocamos a continuación los 
demás textos del mismo tipo, como si se tratara de fórmulas 
ad libitum. 


Hemos creído que serviría de ayuda para el lector la agru- 
pación de tres en tres de las oraciones de antifonas, correspondiendo 
cada grupo a una missa distinta. Los compiladores de la época 
visigótica hubiesen indicado alta, alia, alta. Nosotros, en cambio, 
hemos indicado aliae, reuniendo en un solo título las tres oraciones. 


Como hacían los compiladores del oracional, antes de cada 
una de estas oraciones, hemos transcrito el initium de la anti- 
fona correspondiente. 


Lo que quizá puede parecer más ficticio de nuestra ordena- 
ción es la división de las completurias y las bendiciones en vesper- 
tinas y matutinas. Las fuentes no siempre van de acuerdo sobre 
la asignación de una determinada completuria o bendición a 
una determinada hora. Exceptuando el caso de la oración n. 3, 
que es claramente vespertina, las demás podían ser empleadas 
en cualquiera de las dos horas, siendo su temática propia del 
oficio de infirmis, sin referencias evidentes a la temática peculiar 
de las horas. 

Hemos seguido el criterio de dividir completurias y bendi- 
ciones en dos bloques proporcionados: 6+6, 5+4. El hecho de 
que, para las vísperas existan cinco bendiciones y para el oficio 
matutino sólo cuatro, se justifica por la simple razón de que una 
de las fuentes, el Breviario —siguiendo las normas generales de 
la tradición B— no pone la bendición en el oficio matutino. 


Hemos procurado que en ambos bloques estén representados, 
y por el mismo orden, los varios estilos, que se distinguen casi 
a simple vista. 


Creemos que, con estas anotaciones, la colección de los textos 
eucológicos, que reproducimos en el apéndice, queda suficien- 
temente explicada. 


ta En el único fragmento que se nos ha conservado del psalmographus, 
se indica primero, antes de la colecta, el número del salmo y el incipit del 
mismo salmo. A las colectas del mismo salmo, que siguen a continuación, 
precede el título genérico alia. Cf. J. PINELL, Fragmentos de códices del anti- 
guo rito hispánico. III-IV-V: Reliquias del Psalmographus: Hispania Sacra 
25 (1972) 185-208. 
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b) Oraciones derivadas del « Psalmographus » 


Creemos necesario sefialar, en primer lugar, la parte verda- 
deramente notable que ha tenido el psalmographus en la compo- 
sición de la eucología para el oficio de infirmis. 

Cuatro de las oraciones del repertorio son colectas de salmos, 
integradas en el oficio por los enfermos sin sufrir alteraciones 
importantes. Dos de ellas son las completurias nn. 2 y 38, que 
corresponden a las nn. 325 (Ps 6) y 503 (Ps 40) del Liber Orationum 
Psalmographus; las otras dos son las oraciones de antifonas nn. 
14 y 15, que corresponden a las colectas n. 65 (Ps 53) y n. 271 
(Ps 102). 

Pero el empleo directo del psalmographus no termina aquí. 
Otras seis oraciones del oficio de infirmis no son más que abrevia- 
ciones o adaptaciones de textos del psalmographus. Estas son las 
dos completurias nn. 39 y 43, derivadas de las colectas nn. 121 
(Ps 105) 5 y 475 (Ps 6)%; y cuatro oraciones de antifonas: nn. 
17, 18, 19 y 20, derivadas respectivamente de las colectas nn. 
257 (Ps 73), 371 (Ps 53) ®, 7 (Ps 6) % y 325 (Ps 6) 1%, Esta úl- 


% LOPs 121 (Ps 105): Memento nostri, Domine, in beneplacito populi 
tui, et in tuo nos visita salutari, ut qui nostris cum patribus coram te inique ges- 
simus, a damnationis origine et actualis peccati contagione tua reduce gratia 
liberemur. 

* LOPs 475 (Ps 6): Salva nos, Domine, propier misericordiam. tuam, 
quos scis infirmari propter iniquitatem propriam; et quoniam turbata est anima 
nostra ob metum tuorum iustorum iudiciorum, requiescat propter iucundissimum 
indulgentiae tuae donum; et eum percipiat ad sanitatis praemium, cui suorum 
confitetur vulnera peccatorum; ut purgata per gratiam, veniam suscipiat, et ad 
te sime confusione perveniat. 

e LOPs 257 (Ps 73): Memento congregationis tuae, Domine, quam creasti 
ab initio, tuaeque non obliviscaris Ecclesiae, quam a saeculo praedestinati in 
Christo; atque ad testamentum tuum, memor tuae misericordiae, respice, et pro- 
missa nos iugiter libertate conplectere. 

** LOPs 371 (Ps 53): Salva nos, Domine, in tuo nomine, et libera in vir- 
tute; educ de tribulatione, et reple in iucunditate; nec a salute nostra praesidium 
retrahas, ne quominus liberemur virtutem inpendas; ut dum nobis salus tuo prae- 
statur ex munere, tibi gloria rependatur in laudem, et nobis libertas contingat 
in requiem. 

® LOPs 7 (Ps 6): Miserere nobis, Domine, miserere nobis; ei ne nobis pe 
catorum infirmitas sempiternam adferat mortem, sana nos, Domine; ut anima 
turbata per culpam, sit tranquilla per gratiam; infunde medicinam | aegrotis, 
veniam praestando delictis. 

19 LOPs 325 (Ps 6): Precamur, Domine, ut nos in ira tua non arguas, 
et furorem iuum in nos desaevire non sinas; sed placidus correptor tolle peccandi 
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tima es una reelaboración de la misma colecta que había sido 
reproducida más fielmente en la completuria n. 2 de la serie 
de nuestro apéndice. 

Algunas de estas oraciones fueron elegidas porque el conte- 
nido de las colectas, dependiendo de la temática del salmo, tra- 
taban de la enfermedad, como efecto de la ira de Dios, o como 
debilidad moral, consecuencia del pecado. En este sentido, te- 
nemos que señalar particularmente las tres completurias nn. 2, 
38 y 43. Esto justifica su selección como oraciones principales 
del oficio. La otra completuria, la n. 39, trata del argumento 
de la enfermedad al principio de la oración, en una frases compuestas 
expresamente, y que no proceden del psalmographus. 

Se trataba asimismo del tema propio del oficio de infirmis 
en las dos colectas que dieron origen a las oraciones de antifonas 
nn. 15 y 19. En otras dos, se habla explícitamente de la salus: 
nn. 14 y 18. Pero la oración n. 17 no llega a especificarse propia- 
mente en la temática del oficio por los enfermos. Pudo haber 
influído en su elección la frase inicial Salva, Domine, plebem tuam. 

Es interesante comprobar que, en parte, las colectas sálmi- 
cas que han servido para el oficio de infirmis corresponden a al- 
gunos de los salmos que se hallan representados también en la 
composición de las antífonas y otros cantos. Estos son: el Salmo 
6 (4 oraciones), el Salmo 73 (1 oración), el Salmo 102 (1 oración) 
y el Salmo 105 (1 oración). Pero en el grupo de las colectas fi- 
guran también los Salmos 40 (1 oración) y 53 (2 oraciones), sobre 
los que no se compusieron antifonas ni otros cantos. De ello te- 
nemos que deducir que, más que una dependencia del salmo, 
a través de la antífona, lo que decidió su elección fue la temática 
objetiva de las mismas colectas. 

Una de las cualidades que distingue particularmente las co- 
lectas del Liber Orationum Psalmographus, entre todos los reper- 
torios de la eucologia latina de la antigiiedad, es precisamente 
la riqueza y variedad de su temática doctrinal. No es de extrañar 
pues que los compositores y compiladores de las oraciones del 
oracional festivo acudieran a su inagotable caudal, para sacar 
de él oraciones que —tal como habían sido compuestas, o con al- 
gunos leves retoques— pudieran servir para los tiempos de Ad- 


usum, ne nos arguendo durius propellas ad nihilum; miserere ergo infirmitati 
nostrae, et nobis iuam inperti medellam; et quos cernis proprio turbari peccato, 
quietos deputa misericorditer indulgendo. 
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viento o de Traditione Domini, para las fiestas de Navidad o de 
Santa Marfa, e incluso para algunas fiestas de santos. Por lo tanto, 
adaptando colectas del salterio, los autores o compiladores del 
oficio de infirmis no hicieron más que seguir el ejemplo de los au- 
tores o compiladores del oracional festivo. 


El empleo de las colectas del psalmographus es común a los 
repertorios de las cuatro fuentes. Los que más se sirven de ellas 
son el liber ordinum (4 oraciones) y el códice de Silos (4 oraciones). 
El códice de Londres y el Breviario utilizan, cada uno de ellos, 
una colecta. Este acuerdo global de las cuatro fuentes, por 
lo menos en el hecho de acudir al psalmographus para formar 
el repertorio eucolögico del oficio de infirmis, nos lleva de nuevo 
a la hipótesis de que éste hubiese sido compuesto originariamente 
con elementos del oficio ferial ordinario. 

Otra consideración interesante: casi la totalidad de las colectas 
de salmos utilizadas para el oficio de infirmis, en la versión de 
nuestra recomposición del psalmographus, proceden de las fuentes 
de la tradición B. Sólo la colecta n. 503 (Ps 40), que es utilizada 
como completuria del oficio de infirmis por el códice de Londres, 
procede del salterio del mismo códice de Londres. Las colectas 
nn. 121 (Ps 105), 257 (Ps 73), 271 (Ps 102), 371 (Ps 53) y 425 
(Ps 6) se salvaron por su subsistencia en el misticus ferial de Cua- 
resma (Biblioteca Nacional de Madrid, códice 10.110) y en el Bre- 
viario. La colecta n. 65 (Ps 53) se conserva como tal en las dos 
fuentes que acabamos de citar, pero también llegó a formar parte 
de la serie carolingia. La colecta n. 7 (Ps 6) se nos conservó, como 
colecta de salmo, en el Breviario, pero se halla también en uno 
de los apéndices del oracional festivo de Verona, y además fue 
utilizada en los repertorios del oracional del oficio monástico. 
Finalmente, la colecta n. 325 (Ps 6) se nos ha conservado úni- 
camente en el oficio de infirmis; pero de ella nos da dos versiones: 
la del Breviario, que mantiene su texto original, salvo la pequeña 
frase de adaptación famulorum tuorum omnium fidelium infir- 
morum, en substitución de lo que pudo ser un nobis o un nobis 
famulis tuis (cf. oración n. 2 de nuestro apéndice), y la oración 
abreviada del códice de Silos (oración n. 20). 


c) Aportación doctrinal de las colectas de salmos 


La doctrina, relativa a la situación de enfermedad, de las 
colectas de salmos que han quedado integradas en el oficio de 
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infirmis, es substancialmente la misma que hemos deducido del 
análisis de los cantos salmódicos del mismo oficio, 

El autor del psalmographus, cuando se hablaba de enfermedad 
en los salmos, la interpretaba sobre todo en sentido espiritual: 


Precamur, Domine, ut nos in ira tua non arguas, 
et furorem tuum in nos desaevire non sinas; sed pla- 
cidus correptor tolle peccandi usum, ne nos arguendo 
durius propellas ad nihilum (n. 2) 

nos quoque in virtute tua libera, quos propriis in- 
firmitatibus praepeditos agnoscis (n. 14) 

ut ad sanandum languores nostros audita oratione 
concurras et vitam nostram de interitu redimas (n. 15) 


et ne iniquitatum nostrarum infirmitas adferat mor- 
tem, sana nos, Domine (n. 19) 


Por lo tanto, el remedio que se pide a Dios es el don de su 
misericordia, la gracia regeneradora: 

Redemptor noster, fer opem nobis, et qui lecto do- 
loris peccatis adgravati valetudine recubamus, indul- 
gentiali medicina sanemur; quique nos quotidie crescen- 
tibus delictis occidimus, misericordiarum tuarum abun- 
dantia suscitemur (n. 38) 


Salva eum, Domine, propter misericordiam tuam, 
quem scis infirmari propter iniquitatem propriam; et 
quoniam turbata est anima eius ob metum tuorum ius- 
torum iudiciorum, requiescat propter iucundissimum in- 
dulgentiae tuae donum (n. 43) 

miserere ergo infirmitati nostrae et... tuam inperti 
medellam; et quos cernis proprio turbari peccato, quietos 
deputa misericorditer indulgendo (n. 2) 

ac redime de interitu vitam nostram; ut sanata de 
culpa, sit tranquilla per gratiam; effunde medicinam 
aegrotis, et veniam praesta delictis (n. 19) 


La influencia literaria y doctrinal del psalmographus en el 
oficio de infirmis se extiende todavía más. No pocos de los textos 
compuestos expresamente están llenos de reminiscencias de las 
colectas de salmos. Daremos de ello sólo algunos ejemplos. 

n. 31: Sana, Domine, languores populi tui, qui semper 
peccatoribus sicut pater filiis misereris 
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nostrorumque corporum sana languores; et sicut pater 
miseratur filiis, ita peccatoribus nobis propitius mise- 
rere (LOPs 566: Ps 102) 


n. 10: Sicque omnes in communi eius pietas foveat, ut 
nec corrupta nostra salus desaeviat, nec desperationi 
infirmitas illata succumbat 

ac sic tuae pietatis intuitu gubernemur, ne malorum 
nostrorum desperemur aestu (LOPs 31: Ps 30) 


n. 28: et quibus austeritatem iustae correctionis infigis, 
propitius adhibe auxilium misericordissimae consola- 
tionis 

sed asperitatem verberis unge clementis bonitatis 
(LOPs 6: Ps 6) 


n. 7: et cui dedisti fragilitatis suae intellectum, eidem 
quaesumus praesta remedium 

ut quemadmodum nobis intellectum tribuere digna- 
tus es (LOPs 16: Ps 15) 

semper ei pro remedio praesta (LOPs 481: Ps 15) 


^. 41: tu, Domine, peccatorum nostrorum flagella sus- 
pende, et confessionis remedia auge, et ad te perve- 
niendi aditum pande 

amove flagella tua (LOPs 44: Ps 38) 

et quia multa flagella peccatorum in nos plaga in- 
ruente desaeviunt, in te confidendo circumdari nos mi- 
sericordia tua sentiamus (LOPs 230: Ps 31) 

ut cordis nostri expulsa malitia, non secundum merita 
flagella suscipiamus ignita (LOPs 231: Ps 31) 

et quia coram te propriam fatemur miseriam, miseri- 
cordiae tuae in nobis sentiamus operari medellam (LOPs 
57: Ps 50) 

vitam nostram de interitu redime, et ad te aditum 
pande (LOPs 566: Ps 102) 


n. 46: ut inlatis flagellis mens vestra non pereat, sed 
potius ex tolerantia usque ad caelos remuneranda per- 
veniat. 


n. 10: Quique nostram in se suscepit infirmitatem, ipse 
nobis et illis tribuat tolerantiae sine fine mercedem 

ut non perditionem poenae, sed eruditionem nobis 
tua conferat disciplina (LOPs 6: Ps 6) 
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Tibi Domino patiens est anima nostra, a quo et vir- 
tutem tolerantiae et praemium concupiscit accipere 
(LOPs 36: Ps 32) 


d) Influjo de otros géneros eucológicos 


Además de las colectas del psalmographus, los autores y com- 
piladores del oficio de infirmis se sirvieron de otros repertorios 
eucológicos del oficio. 

La oración n. 36 está tomada del oracional festivo: es una 
de las oraciones de antífonas de la serie ferial para el tiempo de 
Traditione Domini 1%, Seguramente motivó su elección la coin- 
cidencia de la cita implicita del Salmo 6 quo per singulas noctes 
sic lectum stratumque nostrum rigemus în lacrimis, que encajaba 
perfectamente con el texto de la antífona: Laboravi in gemitu 
meo, lavabo per singulas noctes lectum meo, lacrimis stratum meum 
rigabo. En su primera parte, la oración introduce un aspecto 
nuevo en la temática del oficio de infirmis: la paciencia ejemplar 
de Cristo, en la hora de su Pasión. 


Te, Iesu Domine, pro nobis inpiis laborasse in gemitu 
credimus passionis; ideo petimus ut singulare exemplum 
patientiae tuae proficiat ad emolumentum animae nostrae; 


Sin embargo, éste, que hubiera podido ser un aspecto temá- 
tico interesante para la doctrina global del oficio de infirmis, 
no transcendió al resto de la eucología. Se habla pocas veces de 
la Pasión de Cristo, y siempre como causa de salvación, no como 
ejemplo de paciencia en el sufrimiento. 

La frase introductoria de la oración n. 3, Vespertinis preci- 
bus esto nobis, Domine, protector et medicus, se inspira remotamente 
en algunas de las completurias dominicales 102. 

De un modo menos evidente, se nota el influjo del oracional 
festivo o de los repertorios eucológicos de quotidiano en el ora- 
cional del oficio de infirmis en otras oraciones. No se trata ya de 


10 J. Vives-]. CrAvERAs, Oracional Visigótico..., o.c., n. 560. 

1% Estamos preparando la edición critica de las completurias domini- 
cales, vespertinas y matutinas. Los dos ejemplos que citamos corresponde- 
rán a los nn. 15 y 30 respectivamente de nuestra edición: Vespertinis ora- 
tionibus tuam deprecamur clementiam, aeierne omnipolens Deus, ut nostris an- 
gustiis subvenias (códice de Toledo 35,4, fol. 122); Vespertinis precibus te Do- 
minum deprecamur perpetuum (códice de Silos 6, fol. 61-61v, Br 228). 
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reminiscencias verbales o conceptuales tan claras como las que 
hemos sefialado hasta ahora. Son unas pocas oraciones, compues- 
tas sobre el tema peculiar del oficio por los enfermos, pero tratàn- 
dolo de un modo, diriamos, contemplativo; sin llegar a formular 
una expresa plegaria de intercesión por los enfermos. 

Tratan de la enfermedad como podía hacerlo el autor del 
psalmographus o los autores de las completurias dominicales. Un 
buen ejemplo de ese tipo de oraciones es la que acabamos de citar. 
Ruega por la salud, pero en un sentido moral, y ésto después 
de una reflexión, en la que se confiesa la necesidad de presentar 
a Dios las propias miserias: 


ille etenim a se tuam misericordiam repellit, qui 
tibi sua vulnera non ostendit; sed quia tu, Domine, 
omnes infirmos ad sanitatem provocas, et ulterius nesciunt 
infirmari quos curas, cura, Domine, vulnera nostra, et 
concede nobis misericordiam tuam. 


Podrían servir también como ejemplo las oraciones nn. 16 
y 41. 

Veremos enseguida que la producción eucológica más pe- 
culiar del oficio de infirmis se desenvuelve en forma de inter- 
cesión por los enfermos, de acuerdo con unos esquemas estructura- 
les muy típicos. Esta es la parte más original de la eucología 
del oficio de infirmis. 


e) « Famulorum tuorum omnium fidelium infirmorum » 


Antes de entrar en el análisis de los elementos típicos de las 
oraciones que se caracterizan como plegaria de intercesión, será 
conveniente estudiar el empleo insistente de esa locución estereoti- 
pada y también la procedencia de esta misma locución. 

Así podremos explicarnos mejor el pasaje de un primer esta- 
dio, de simple adaptación o imitación de las colectas del psalmo- 
graphus, al nuevo estadio de la composición de un tipo de oracio- 
nes completamente propias y originales del oficio de infirmis. 

Cuando señalamos la integración de la colecta n. 325, del 
salmo 6, en el oficio de los enfermos, observamos que la adaptación 
consistía en una locución, que habría substituido un nobis, o 
un nobis famulis tuis. Esta locución era: famulorum tuorum omnium 
fidelium infirmorum. Tal como nos la ha transmitido el Breviario, 
que es su única fuente, resulta ser incluso una mala adaptación. 
En vez del genitivo, un dativo hubiera caído mejor en el contexto. 
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Aunque el genitivo hubiera podido justificarse gramatical- 
mente —concede el remedio de tus siervos, lo que es remedio 
para tus siervos—, hemos creído que el texto tenía que ser corre- 
gido. Nos ha confirmado en nuestra decisión otro texto, en el que 
se presenta el mismo problema. Es la oración completuria n. 4. 
Las dos fuentes, el códice de Londres y el de Silos, concuerdan 
en esta versión: 

et famulorum tuorum omnium christianorum in- 
firmorum aegritudinum molestia laborantibus succurre 
propitius 108, 

Aqui resulta evidente la necesidad de que las palabras en 
genitivo —famulorum... infirmorum— concuerden en el caso con 
laborantibus. Y, por si fuera necesario, tenemos la pruebla de ello 
en otra frase muy parecida de la oración n. 26, procedente del 
Breviario: 

et famulis tuis omnibus fidelibus infirmis adversa 
corporis valetudine laborantibus caelestis gratiae me- 
dicinam concede. 


La misma frase estereotipada aparece, en acusativo, en otras 
dos oraciones y en una bendición: 


ad invocationem nominis tui benignus adsiste, et 
famulos tuos christianos infirmos dextera tua erigas, 
virtute confirmes (n. 22) 

Respice, Domine, super famulos tuos omnes fideles 
aegrotos tui nominis invocatione gaudentes (n. 40) 

Omnipotens Dominus, qui fidelissimos famulos suos 
omnes fideles infirmos corporali corripit vulnere, ipse 
illos et nos a corporis mentisque aegritudinibus expiet. 
(n. 10) 


¿Cómo explicar el genitivo de las completurias nn. 2 y 4? 
Creemos que se trató de una torpe translación de la locución 
estereotipada, que había, sido utilizada originariamente en la 
supplicatio: 

cum omni supplicatione rogemus ut vulnera famulorum 
suorum omnium fidelium infirmorum propitius curare 
dignetur. (n. 1) 


10 El códice de Londres añade illorum después de tuorum. Supone, por 
lo tanto, que allí se mencionarían los nombres de los enfermos. 
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La versión de la supplicatio que nos da el códice de Silos es 
algo distinta: 
ut vulnera famulorum suorum omnium fidelium chris- 
tianorum propitius sanare et confortare dignetur. 


Nótese que, en los tres textos que provienen del códice de 
Silos, aparece el adjetivo christianorum, christianos: 


famulorum suorum omnium fidelium christianorum 
(n. 1) 
famulorum tuorum omnium christianorum infirmorum 
(n. 4) 
famulos tuos christianos infirmos (n. 22) 


Las dos versiones de la supplicatio —la del códice de Silos 
y la del Breviario— se fundan en un texto antiquisimo de la li- 
turgia hispánica: el embolismo del Pater noster: 


et exaudi, Deus, orationes SERVORUM TUORUM OMNIUM 
FIDELIUM CHRISTIANORUM, in hac die et in omni tem- 
pore 104, 


La fórmula del embolismo se decía todos los días, en la misa 
y en el oficio, como conclusión de la oratio paterna, y se concluía 
precisamente con esta frase que acabamos de reproducir. Después 
de presentar a Dios una breve súplica de intercesión por los ne- 
cesitados —da gaudium tribulatis, praebe redemptionem captivis, 
sanitatem infirmis, requiemque defunctis—, y de pedir la paz —con- 
cede pacem et securitatem in omnibus diebus nostris, frange auda- 
ciam inimicorum nostrorum—, termina con esta expresión de 
adhesión y comunión con la oración de todos los cristianos, de 
todos los tiempos. 

El autor de la supplicatio propia para el oficio de infirmis 
no hizo más que rellenar el esquema formulístico de la suppli- 
catio, que era generalmente Oremus. Redemptorem mundi, Domi- 
num nostrum Tesum Christum, cum omni supplicatione rogemus, 


14 Missale mixtum, reproducido en Migne PL 85, 119: Liberati a malo, 
confirmati semper in bono, tibi servire mereamur Deo ac Domino nostro. Pone, 
Domine, finem peccatis nostris. Da gaudium tribulatis, praebe redemptionem 
captivis, sanitatem infirmis, requiemque defunctis. Concede pacem et securita- 
tem im omnibus diebus nostris; frange audaciam inimicorum nostrorum; el exaudi, 
Deus, orationes servorum tuorum omnium fidelium christianorum, in hac die 
et in omni tempore. 
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ut... propitius... dignetur 105, con la frase vulnera famulorum suo- 
rum omnium fidelium christianorum infirmorum, que, como aca- 
bamos de ver, se inspiraba en el embolismo del Pater noster, 
y con otro elemento de la eucología antigua: sanare et confortare 
dignetur. Esta última locución procede del díptico por la Iglesia, 
que era una de las pocas fórmulas fijas de la misa: 


omnes lapsos, captivos, infirmos atque peregrinos in 
mente habeamus, ut eos Dominus propitius redimere, 
SANARE ET CONFORTARE DIGNETUR 106, 


Por lo tanto, la primera versión de la supplicatio para el 
oficio por los enfermos representaba un acto de creatividad eu- 
colégica reducido al minimo esfuerzo y a la minima originalidad. 
Esta fue la versión que nos ha conservado el códice de Silos. 

En la tradición del Breviario, en cambio, se dio una asimi- 
lación más inteligente de los elementos que habían sido fuente 
de inspiración. No olvidemos que la supplicatio se hallaba mucho 
más en su ambiente en la tradición B, la del Breviario, que en 
la que representa el códice de Silos. Los manuscritos de la tradi- 
ción A ignoran sistemáticamente la supplicatio en el oficio catedral. 
Ésta es una peculiaridad de la tradición B. Conocen además la 
supplicatio el oficio monástico —liber horarum— y el ritual —le- 
ber ordinum—; pero, tanto en el oficio monástico, como en el ri- 
tual, la composición estructural de la supplicatio es menos pre- 
cisa, menos clásica. Creemos que no puede dudarse de que el lugar 
de origen de la supplicatio sea el oficio catedral de la tradición B. 

El libelo del oficio de infirmis que quedó incorporado en el 
códice de Silos, y que pertenece a la tradición A, nos conservó 
la versión primitiva de una supplicatio propia. Su autor, si es 
que así puede llamarse, habría conocido la existencia de la sup- 
plicatio, o en el oficio monástico, o en el ritual. 

Pero, tanto en la tradición peculiar del códice de Silos, como 
en la del Breviario, se produjo el mismo fenómeno: la locución 
estereotipada famulorum suorum fidelium infirmorum, siempre 


105 J. PINELL, Una exhortación diaconal en el antiguo rito hispánico: la 
supplicatio: Analecta Sacra Tarraconensia 36 (1964) 3-25. 

106 Missale mixtum, PL 85, 114: Ecclesiam sanctam catholicam in ora- 
tionibus in mente habeamus, ut eam Dominus fide et spe et caritate propitius 
ampliare dignetur. Omnes lapsos, captivos, infirmos atque peregrinos in mente 
habeamus, ut eos Dominus propitius redimere, sanare et confortare dignetur. 
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con algunas variantes, reapareció en la composición de otros textos 
del mismo oficio; y se dio el caso de que, en uno de los textos de 
cada tradición, subsistió el genitivo original, a pesar de que el 
contexto exigía otro caso (oraciones nn. 2 y 4). 

Podemos reconocer todavía residuos de la misma locución 
en otros textos, que no hemos citado. Por ejemplo: 


et cuncti fideles tui, qui ab aegritudine valide deti- 
nentur (n. 29) 

ut omnem morbum omnemque infirmitatem expellas 
a famulis tuis (n. 32) 


No es casual que la eucología más propia y original del oficio 
de infirmis, que se distingue precisamente por su carácter de inter- 
cesión en favor de los que sufren la enfermedad, se expansione 
a partir del núcleo de esa locución, concebida para una fórmula 
típicamente suplicante, y que proviene, incluso en la materiali- 
dad de sus palabras, de las fórmulas de intercesión más venera- 
bles del rito hispánico. 


e) Oraciones más propias del oficio por los enfermos 


Hemos separado el conjunto de oraciones, de las que vamos 
a tratar ahora, de las demás —que dependen, más o menos di- 
rectamente, del fondo eucológico de las colectas de salmos y otros 
textos del oficio—, porque consideramos que éstas constituyen 
lo más propio de la eucología del oficio de infirmis. 

El grupo de oraciones, a que nos referimos, comprende las 
completurias nn. 4, 5, 6, 41 y 42, y las oraciones de antifonas 
nn. 22, 29, 30, 32, 33 y 34. Todas estas oraciones nos han sido 
transmitidas por la tradición silense; concretamente, por manuscrito 
n. 7 del Archivo de Silos y por el códice de Londres, que fue co- 
piado también en Silos. En cambio, ninguna de ellas entró en el 
liber ordinum, que había sido copiado en el mismo scriptorium 
de Silos. 

Estas 11 oraciones tienen un estilo bastante homogéneo, 
aunque no es necesario suponer que todas sean obra de un mismo 
autor. Tienen alguna semejanza con el grupo de completurias 
dominicales, que consideramos producto de la escuela toledana. 
Las colocaríamos cronológicamente en la segunda mitad —con 
mayor precisión, en el último tercio— del s. VII. 

Menos típicas, pero también completamente propias del ofi- 
cio de infirmis, son las cuatro oraciones nn. 26, 27, 28 y 40, pro- 
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cedentes del Breviario. Estas son más breves y, por lo tanto, 
menos ricas de motivos. Podrían ser anteriores al otro grupo de 
las 11 oraciones de la tradición silense. La estructura de las del 
Breviario es más simple y, diríamos clásica. Coinciden con aquéllas, 
sin embargo, en algunos puntos de la temática. 

Vamos a analizar simultáneamente los dos grupos de oracio- 
nes, distinguiendo, en tres apartados, lo que es el contenido pe- 
culiar de cada uno de sus elementos estructurales. 

En un primer apartado, trataremos del elemento anamné- 
tico de las oraciones. Reuniremos primero las frases que inducen 
a una contemplación de Dios como autor de la salud y de la vida, 
Esta enumeración de los atributos divinos correspondería sobre 
todo a la invocación; pero a veces se halla también intercalada 
en el cuerpo de la oración. Trataremos seguidamente de un grupo 
de frases, en las que se atribuye un poder casi taumatúrgico a 
la invocación del nombre de Dios. Completaremos ese primer 
apartado sobre el elemento anamnético presentando las frases que 
evocan milagros de curación o de resurrección del Antiguo y 
del Nuevo Testamento. 

En un segundo apartado, examinaremos las frases que sir- 
ven para formular una súplica de intercesión por los enfermos. 
Distinguimos las que tienen la función de petición introducto- 
ria —una primera súplica, genérica y concisa— y las peticiones 
más amplias y detalladas, que son especialmente características 
de ese repertorio eucológico. 

Finalmente, reuniremos en un tercer apartado las frases 
que corresponden a la « finalidad » o scopus. Veremos que el tema 
dominante en ese elemento estructural es la aspiración a tener 
una razón y una posibilidad de benedicir y dar gracias a Dios. 


f) « Deus misericordiae, qui dominaris vitae el mortis » 


Según los esquemas clásicos de la eucología latina —a partir 
de la produción eucológica romana de mediados del s. V—, los tres 
elementos fundamentales de la oración —invocación, petición y 
scopus— deben estar íntima y sólidamente coordinados entre si. 
La invocación incluye una breve definición de Dios, presentando 
a la contemplación de la comunidad orante los atributos divinos 
que mejor convienen con la gracia que se va a pedir. Porque 
se quiere que la oración sea racional, no simplemente afectiva, 
se intenta ilustrar a la asamblea, demóstrandole que existe una 
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lógica entre lo que se pide y la potencia y la voluntad de Aquél 
a quien se pide. 

Esta perfecta conexión entre la invocación y la petición 
representaba, en el fondo, lo que hoy llamaríamos un sentido 
pastoral. Estableciendo esa lógica, e infundiéndola pacientemente 
en la mentalidad de la comunidad cristiana, se procuraba que la 
oración de los fieles fuese inteligente, serena y confiada. 

La eucología hispánica, aunque literariamente tan distinta 
de la del período áureo de la eucología romana, tuvo en cuenta 
ese principio pastoral. Con la riqueza, variedad y libertad de esque- 
mas literarios, que le es característica, se aprovechó, con mayor 
rendimiento si cabe, del buen efecto estético y pastoral que puede 
producir una relación clara y tensa entre el elemento anamné- 
tico de la invocación y la petición propiamente dicha. 

El grupo de oraciones que estamos examinando nos procura 
buenos ejemplos de ello. Como el objeto de la petición sería, 
en este caso, la curación de los enfermos, los elementos anamné- 
ticos de las oraciones describirían a Dios como Señor de la salus 
que de Él se espera. Las invocaciones juegan con las dos posibi- 
lidades gramaticales típicas de la tradición: la oración de rela- 
tivo y la aposición. 


Deus fortitudinis vigor, Deus salutis et vitae per- 
petuitas (n. 30) 

Domine Deus salutis nostrae, cui nullus languor in- 
sanabilis est (n. 32) 

Deus, qui per unicum Filium medicinam potentiae 
verbi curantis exerces (n. 33) 

Deus misericordiae, qui dominaris vitae et mortis, 
qui es medicus animarum in aegritudinem constitutus 

(n. 6) 

Deus, qui infirmitates infirmantium avertis, qui im- 
becillitates corporum abiicis, qui causam inminentis pe- 
riculi profectu salutis interimis (n. 6) 

Domine, sancte Pater, aeterne omnipotens Deus, qui 
mortificandi vivos et vivificandi mortuos aeternam pos- 
sides potestatem; tu solus potes calores febrium extin- 
guere (n. 29) 

Domine, qui misereris omnibus, qui omnia regis, 
qui clamantes ad te benignus exaudis, qui solatium es 
laborantibus, afflictis corde medella, aegrotantibus me- 
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dicina; Domine, sospirator morientium, resurrectio mor- 
tuorum, reparator aegrotorum (n. 5) 

Deus, medicinae salutaris inventor, qui multimodas 
morborum valetudines, quibus humanae fragilitatis cor- 
pus aegrescit, divini muneris infusione discludis; qui 
hominem tuum usque ad portas mortis deducere, et 
de portis inferi revocare consuevisti (n. 42) 


Nadie podrá discutir la riqueza y variedad de matices que 
el autor, o los autores, de estas oraciones consiguen dar a un 
solo motivo temático, y en una misma función literario-eucoló- 
gica: representarse a Dios como el único que tiene poder de dar 
y de restaurar la vida. Todos los textos que acabamos de citar 
pertenecen al grupo de oraciones de la tradición silense. 

Nótese como se demuestra el máximo interés en mezclar 
los atributos de poder con los de bondad. La comunidad tiene 
razón de dirigirse a Dios, confiando obtener de Él el remedio 
de la enfermedad, no sólo porque Dios tiene el poder de dar y 
de devolver la salud y la vida, sino también porque su poder se 
une a una bondad sin límites. Su voluntad de realizar el bien es 
la fuente, de la que se espera alcanzar la gracia de una restaura- 
ción en la vida. Esta tesis, que deducimos de los textos, está 
formalmente expresa en una de las oraciones: 


posse enim tibi soli in virtute est, et velle semper 
in misericordia est (n. 34) 


El juego de los dos verbos posse... et velle probablemente 
procede de algunas expresiones de los sermones de san León Magno 
y de algunos textos eucológicos romanos del mismo autor. San 
León, asimilándose de un modo personal la frase de san Pablo 
operatur in vobis et velle et perficere (Fil 2,13), exhorta a los fieles 
a llevar a cabo en sí mismos el bien que la palabra de Dios les 
hace concebir, recordándoles que Dios les concederá el querer y 
el poder realizarlo: velle et posse. Es interesante observar que el 
binomio —querer y poder—, descubierto para dar con una re- 
finada formulación teológica sobre el misterio de la gracia en el 
hombre, en el texto hispánico, se proyecta hacia Dios: Dios puede 
con todo su poder; y su querer, por decirlo así, fluye de una extrema 
benignidad, lo que en la Escritura se expresa con el término mi- 
sericordia. 
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Veamos ahora un grupo de frases, en las que se menciona 
la invocación del nombre de Dios: 


Respice, Domine, super famulos tuos omnes fideles 
aegrotos TUI NOMINIS INVOCATIONE gaudentes (n. 40) 

et INVOCATIO SANCTI NOMINIS TUI detergat omnem 
eorum corporis labem, omnes varias infirmitates, omnes 
accessus febrium (n. 5) 


ad INVOCATIONEM NOMINIS TUI benignus adsiste, et 
famulos tuos christianos infirmos dextera tua erigas, 
virtute confirmes; medicinam infer, languores sana (n. 22) 

da famulis tuis visitationem gratiae spiritualis; ut 
excubante angelo tuo PER INVOCATIONEM NOMINIS TUI 
ad hos supplices tuos sanitas dudum intercepta revo- 
cetur (n. 42) 

ut si quis dolor medullis vel visceribus eorum inest, 
INVOCATO TUO NOMINE exeat atque temperetur (n. 30) 

et qui in omnibus omnis es, universorum aegrotorum 
stratis SALUTARE MISERICORDIAE TUAE NOMEN adcom- 
modes (n. 34) 


Es posible que tales referencias a la invocación del nombre 
divino hubiesen sido sugeridas por algunos pasajes bíblicos, como 
por ejemplo el del libro de los Actos 3,6, en el que se cuenta la 
curación obrada por san Pedro invocando el nombre de Jesús. 
En todo caso, supone una teología bíblica sobre el nombre divino, 
que no es extraña a la tradición eucológica cristiana. Esta doctrina 
ve en el nombre el signo de la manifestación de Dios a los hombres, 
manifestación que se cumple sobre todo por la obra benéfica 
de Dios en su pueblo. El pueblo fiel conoce el nombre del Señor. 
Invocar ese nombre no es pronunciar una palabra, sino adherir 
a la revelación del Señor y someterse voluntariamente a su ope- 
ración salvífica. 

Creemos pues que existe una relación entre la enumeración 
de los atributos de poder y misericordia, en la invocación, y esas 
frases, en las que se atribuye a la invocación del nombre de Dios 
una función instrumental, que sirve para atraer sobre los enfermos 
la regeneración de la salud. 


El texto de la oración n. 42 que hemos transcrito hacía re- 
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ferencia a la presencia de un Angel: ut excubante angelo tuo. Halla- 
mos una idea semejante en la oración n. 29: 


ut cuncti fideles tui, qui ab aegritudine valide de- 
tinentur, angeli tui praesentia eos visitare digneris. 


Estudiando el himno, vimos que alli se evocaban algunas 
curaciones milagrosas obradas por Jesús. En las oraciones, el 
tema se ensancha: se habla de curaciones y de resurrecciones, 
recordando milagros del Nuevo y del Antiguo Testamento. 

El pasaje sobre el que más se insiste es, sin duda, el de la 
curación de la suegra de san Pedro (Mt 8,14-17). Se mencionan 
también la del siervo del centurión (Mt 8,5-13), la del paralítico 
de la piscina probática (Jn 5,1-16) y la de la mujer que padecía 
pérdidas de sangre (Mt 9,20-22). A éstas se añade la curación 
de Ezequías (Is 38,1-8). 

Entre los prodigios de resurrección, las oraciones evocan 
los obrados por Elías (1 Reyes 17,17-24) y Eliseo (2 Reyes 4,27-37), 
las dos resurrecciones, en las que se manifestó el poder de Jesús 
—la del hijo de la viuda de Naím (Lc 7,11-17) y la de Lázaro 


(Jn 11,17-44)—, y también la resurrección de los cuerpos, que 
tuvo lugar cuando Jesús acababa de morir en la cruz (Mt 27, 
52-53). 


Si todas esas cinco oraciones son obra de un mismo autor, 
como creemos probable, éste habría tenido la intención de acu- 
mular la memoria de tales acontecimientos dentro del conjunto 
eucológico, mezclando además los milagros de curación y de re- 
surrección. 

De ese modo, la oración por los enfermos no quedaba limitada 
a una súplica de devolución de la salud. Aunque los enfermos, 
por los que se intercede, no lleguen a restablecerse, y su enfer- 
medad les conduzca al fin de sus días, la plegaria de la comunidad 
sigue teniendo un valor. La salus alcanza su sentido definitivo, 
recordando que Dios no sólo puede devolver la salud, sino, que, 
siendo Señor de la vida, va a obrar en ellos la resurrección final, 
perpetuidad de la vida. 

Casi siempre cada una de esas evocaciones de los milagros 
va estrechamente unida a una petición de intercesión por los 
enfermos. Las palabras que sirven de nexo entre la petición y 
el elemento anamnético son sicut, quemadmodum y el relativo qui. 


ut SICUT PER ELIAM FILIUM VIDUAE SIDONENSIS, ET 
PER ELISEUM FILIUM MULIERIS SUNAMITIS SUSCITASTI, 
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ita quoque supplicationibus nostris adesse digneris, et 
omnibus infirmis medellam corporum salutemque ani- 
marum largiaris (n. 4) 

tribuas eis vitae commeatum, SICUT EZECHIAE FA- 
MULO Tuo, erigas eos de lectulo, QUEMADMODUM SOCRUM 
PETRI ET QUEMADMODUM FILIUM VIDUAE DE LOCULO 
SUSCITASTI (n. 5) 

Fer opem, Domine, servo tuo super lectum doloris 
eius, SICUT TULISTI PARALYTICO AEGROTO, QUEM CUM 
GRABATO SUO AMBULARE FECISTI IN SABBATO, ET VER- 
SANTEM IN STRATU EIUS, CUM MAGNIS ARDENTEM FE- 
BRIBUS, SOCRUM SIMONIS VERBI SANASTI IMPERIO (n. 35) 


La completuria n. 6 es la oración que mayor espacio dedica 
a ese argumento. La parte central de la oración consta de cuatro 
peticiones, y cada una de ellas queda reforzada por una evocación 
de los milagros de curación o de resurrección: 
visita eos visitationem caelesti, SICUT VISITARE DI- 
GNATUS ES SOCRUM PETRI ET PUERUM CENTURIONIS; 
tribue eis, Domine, remedium salutis, QUI POST PAS- 
SIONEM TUAM CORPORA IAM IN CONCLUSIONE SEPULCRO- 
RUM VETUSTATE CONSUNTA AD SUPEROS PRODIRE FE- 
CISTI; 
dona eis, Domine, solatium pietatis, QUI MULIEREM 
IN PROFLUVIO SANGUINIS EVOLVENTEM AD UNUM VER- 
BUM OMNES MACULAS SORDIUM EIUS EMUNDASTI; 
concede eis, Domine, sanitatem mentis et corporis, 
QUI QUADRIDUANUM LAZARUM AB INFERIS SUSCITASTI; 


En la oración n. 29, dentro de la misma invocación, hallamos 
una imprecisa referencia a los milagros de resurrección obrados 
por el Señor: 

qui mortificandi vivos et vivificandi mortuos aeter- 
nam possides potestatem; tu solus potes calorem fe- 
brium extinguere, QUIA TU CONSUEVISTI SAEPE MORTUOS 
SUSCITARE; 


g) « Respice plebem tuam diversis languoribus laborantem » 


En la composición de las oraciones de la tradición silense, 
que son las que habitualmente, por su extensión, se prestan más 
a ello, muchas veces puede distinguirse una primera petición 
general por los enfermos, y otra u otras peticiones que siguen 
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a continuaciòn, y que son siempre más detalladas y concretas. 
Viene a ser una primera llamada a la atención de Dios, y por 
eso corresponde a la función estructural de la petifio introductoria: 


da famulis tuis visitationem gratiae spiritualis (n. 42) 
te oramus et quesumus ut adsis infirmantium lectu- 
lis (n. 34) 
respice plebem tuam diversis languoribus laboran- 
tem (n. 30) 
respice propitius de praeparato habitaculo tuo su- 
per famulos tuos, qui ab adversa valetudine continentur 
(n. 6) 
deprecamur viscera misericordiae tuae ut omnem 
morbum omnemque infirmitatem expellas a famulis tuis 
(n. 32) 
te supplices deprecamur ut omnes famulos tuos, quos 
gravi in iuria febrium defatigat, aegritudo effetit, labor 
frangit, admonitio debilitat, propitius aspicere digneris 
(n. 5) 


En la parte que corresponde a la petición central, es también 
característico del grupo de oraciones de la tradición silense un 
estilo insistente y detallado, que hace pensar a veces en una for- 
mulación letánica: 


firmes infirmia, 

vexata corrobores, 
dissoluta solides, 
ulcerata restaures (n. 34) 


ut des eis fortitudinem corporis, 
animae stabilitatem, 
tolerantiam dolorum, 
prosperam sanitatem (n. 5) 


discedat ab eis, Domine, omnis infirmitas, 
omnis anxietas, 
cunctus dolor, 
universa malignitatis actio (n. 30) 


medicinam infer, 
languores sana, 
vitam te ipsis dones, 
et omnia quae a te expectant prosperitate salutis statuas 
(n. 22) 
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et quidquid in eis dolet, 
quidquid laeditur, 
quidquid febrium ignis accendit, 
quidquid dolor internalis cruciat, 
ab eorum membris ac visceribus evellatur (n. 42) 


En cambio, es comin de los dos grupos de oraciones, las del 
Breviario y las de la tradición silense, el procedimiento de unir 
en una misma súplica el deseo de un restablecimiento espiritual 
y corporal: 

da indulgentiam famulis, et caelestis gratiae since- 
ram medicinam eorum tribue corporibus (n. 27) 

tribue eis medicinam caelestem, tutelam mentis in- 
funde; et ab omni infirmitate et languore eos liberare 
dignare (n. 40) 

in qua (misericordia tua), et facinorum indulgentia 
petimus, et infirmitatum carnalium remedia de inmensa 
pietatis tuae clementia postulamus (n. 34) 

ita quoque supplicationibus nostris adesse digneris, 
ut omnibus infirmis medellam corporum salutemque ani- 
marum largiaris (n. 4) 

solvantur exittalium vincula morborum; ut infirmi- 
tas, si de qualitate carnis aestuat, temperetur; si infer- 
tur de tentatione, repellatur; et hunc famulum tuum, 
quem accepit infirmitas castigandum, restituat sanitati 
redintegrata correctio (n. 33) 


Señalamos todavía algunas de las peticiones que, por su 
peculiar contenido, creemos que merecen ser examinadas sin- 
gularmente. 

La oración n. 22, suplicando la salud por los enfermos, pide 
a Dios que se les dé Él mismo, Él que es la vida: 


vitam te ipsis dones, et omnia quae a te expectant 
prosperitate salutis statuas (n. 22) 


Otra oración, la n. 42, menciona la cura que, por medios na- 
turales, se aplica a los enfermos: 


et quaecumque infirmato corpo.i fomenta medici- 
nae ars humanae sedulitatis adhibuerit, curante te, qui 
spiritualis es medicus, proficiat ad salutem. 
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Finalmente, la oración n. 32 atribuye a la acción curativa 
de Dios la categoría de signo de su potencia: 


expectantibus caelestem medicinam tuam fac cum 
eis signum virtutum et sanitatum tuarum, et praesta 
eos sanos esse corpore et spiritu. 


h) « Te glorificet sanitatis auctorem » 


Las cuatro oraciones del Breviario y una buena parte del grupo 
de la tradición silense terminan con la petición. Sólo en cinco 
casos hallamos el elemento estructural, al que damos el nombre 
de scopus. 

En la composición de la eucología clásica, esta parte de la 
oración tiene la función de reforzar el valor de la petición. Expresa 
lo que se espera que sea el fruto de la gracia que la comunidad 
cristiana pide a Dios. Sirve para demostrar implicitamente que 
el objeto de la petición tiene un porqué, una finalidad sumamente 
deseable. No responde sólo a la necesidad del momento, sinó 
también a las aspiraciones más transcendentes del cristiano. 
En otras palabras, el scodus sirve para confirmar en la esperanza 
de que el objeto de la petición quede plenamente encuadrado 
en el plan divino de la salvación; y, por lo tanto, representa una 
ayuda psicológica para la comunidad orante: sabe que lo que 
suplica va a confluir en la realización plena de la voluntad de Dios. 


En la eucología hispánica, y concretamente en el psalmogra- 
Phus —que, como hemos visto, ha sido una importante fuente 
de inspiración para los autores de las oraciones del oficio de in- 
firmis—, esta parte conclusiva asume muchas veces una dimen- 
sión escatológica. 


Pues bien, en ésto, las oraciones que estamos estudiando 
no se demuestran tan vinculadas a las que pudieron servirles 
de modelo. Hablan, sí, de una acción de gracias y de una glori- 
ficación de Dios, que puede suponerse tenga lugar en esta vida 
y en el más allá. Pero, en general, las expresiones de ese deseo 
se formulan en una acción de gracias aquí, en esta vida, dentro 
de la Iglesia actual. 


ut recepta pristina sanitate, ingressi in Ecclesiam 
tuam te Deum Patrem per omnia benedicant (n. 5) 


ut sani atque incolumes in tua sancta Ecclesia prae- 
sentati, tibi Domino gratias agant (n. 6) 
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sentiant rorem tuae refrigerantis gratiae, et incolu- 
mes facti, post flammarum incendia, te Dominum in 
omnibus benedicere valeant (n. 29) 
ut accepta salute tibi mereamur servire perenniter 
(n. 30) 
etiam hic servus tuus desideratam recipiens sanita- 
tem, te glorificet sanitatis auctorem (n. 35). 


i) Las bendiciones 


En la composición de las bendiciones, se adoptó generalmente 
un estilo muy simple. Las bendiciones del oficio de infirmis se 
asemejan más al tipo de las bendiciones feriales o de quotidiano, 
que a las del ciclo festivo. 

Algunos de los tres miembros, de que consta cada bendición, 
y en un caso la bendición entera, podrían pasar como fórmulas 
comunes, sin una específica aplicación al oficio de infirmis: 


Reddat vobis Dominus solatium post moerorem; 
etiam tristitia gaudiis recompenset (n. 46). 


Precibus vestris optimus suffragator occurrat, vestra- 
que desideria pius in bono suscipiat. 

Omnia mala a vobis auferat, et quaecumque sunt 
bona vobis vestrisque concedat (n. 47). 


Benedicat vobis Dominus et custodiat. 

Ostendat Dominus faciem suam vobis, et misereatur 
vestri. 

Convertat Dominus vultum suum ad vos, et det 
vobis salutem et pacem (n. 44). 


Cuando los miembros de la bendición aparecen expresamente 
relacionados con el oficio propio de infirmis, siguen a veces la línea 
doctrinal del psalmographus: 


qui fidelissimos famulos suos omnes infirmos corpo- 
rali corripit vulnere, ipse illos et nos a corporis mentisque 
aegritudinibus expiet (n. 10). 

Sicque omnes in communi eius pietas foveat, ut nec 
corrupta nostra salus desaeviat, nec desperationi infir- 
mitas inlata succumbat (n. 10). 

Propitietur Dominus cunctis iniquitatibus vestris, et 
sanet omnes languores vestros. 


314 JORDI PINELL 


Redimat de interitu vitam vestram, et satiet in 
donis desiderium vestrum (n. 45). 

Ut inlatis flagellis mens vestra non pereat, sed po- 
tius ex tolerantia usque ad caelos remuneranda per- 
veniat (n. 46). 


Otras veces, en cambio, asumen un estilo parecido al de las 
oraciones de la tradición silense: 


Salutiferam vobis Dominus de regnis caelestibus di- 
rigat medicinam (n. 47). 

A languoribus sana, et fidelium pectora a delictorum 
maculis purga (n. 9). 

A corporibus eorum morbos, et animis procul effugiat 
dolos. 

Ut abstersis cunctis incommodis, ad eum sanati 
corpore et anima pervenire possitis (n. 11). 

Atque ita vobis Dominus cordis et corporis medel- 
lam adtribuat, ut ipsi semper gratias referatis (n. 45). 


Quizá lo más peculiar de las bendiciones, con respecto a 
las oraciones, es un leve acento cristológico. Ya vimos, que a 
excepción del texto que proviene del oracional festivo, las ora- 
ciones del oficio de infirmis, aún refiriéndose algunas de ellas 
a los milagros de Jesús, no se entretienen en una contemplación 
teológica de Cristo Salvador. 

Los tres fragmentos de las bendiciones que vamos a transcri- 
bir ven a Cristo a través de la descripción del Poema del Siervo 
de Jahvé (Is 53). 


Christus Dominus, qui es vera redemptio, sanet 
omnem languorem et omnem infirmitatem in populo 
suo (n. 11). 

Ipse sanet languores nostros, qui noster est solus 
Dominus. 

Atque ipsi sit semper cura de vobis, in quo omnis 
est plenitudo nostrae salutis (n. 8). 

Quique nostram in se suscepit infirmitatem, ipse 
vobis et illis tribuat tolerantiae sine fine mercedem (n. 10). 


En la frase de la bendición n. 11, se reproduce casi literal- 
mente la de Mt 4,23: sanams omnem languorem et omnem infirmi- 
tatem in populo. En la de la n. 10, reconocemos la cita de Mt 8,17: 
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ipse infirmitates nostras accepit, que a su vez se funda en la de Is 
53,4: Vere languores nostros ipse tulit, et dolores nostros ipse porta- 
vit. 

Tanto la n. 8, como la n. 11, proclaman la missión salvadora 
de Cristo: qui es vera redemptio, qui noster est solus Dominus, in 
quo omnis est plenitudo nostrae salutis. 

Sobre todo la bendición n. 10 nos recuerda que la redención 
y de salvación se ha obrado en Cristo por sus sufrimientos, y 
nos orienta a hallar la clave de sanet omnes languores, ipse sanet 
languores nostros, en la frase de Is 53,5, llevada al Nuevo Testa- 
mento por la 1 Pe 2,21: livore eius sanati sumus. 


Concluímos aquí el estudio de los textos eucológicos. No pre- 
tendemos haber dado un análisis exhaustivo de su contenido, 
como ya lo advertimos desde un principio. Aunque ésta sea la 
parte más extensa del presente trabajo, proporcionalmente re- 
sulta quizá là menos completa. 


Esperamos, sin embargo, que lo que hemos sefialado guíe 
eficazmente al lector en su interpretación y profundización per- 
sonal de los textos. 


CONCLUSIONES 


El oficio de infirmis surgió en el ámbito del rito hispánico 
obedeciendo a un impulso pastoral: el de integrar en la oración 
litúrgica una situación humana siempre tan actual como es la 
de la enfermedad. 


Con toda seguridad, en los formularios que han llegado hasta 
nosotros, se ha acumulado la obra de varias iglesias locales y de 
épocas sucesivas. Sin embargo, creemos que el pleno período de 
formación y evolución del oficio de infirmis quedaría incluído 
en la segunda mitad del s. VII. 

Empezó a existir probablemente como un oficio compuesto 
con elementos del repertorio ferial ordinario. Se habrían elegido 
salmos y cánticos, que habrían parecido especialmente indica- 
dos para ello; y con los salmos, se habrían utilizado las antífonas 
comunes del salterio y las colectas del psalmographus. 

Esa primera fase de su formación dejaría huellas profundas, 
incluso en la línea doctrinal de su contenido. De ahí la teología 
veterotestamentaria, que explica casi exclusivamente la enfer- 
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medad como consecuencia del pecado. Por su tendencia ascética, 
el autor del psalmographus absorbió y se asimiló de los salmos 
esta interpretación de la enfermedad. Y en su conjunto, los for- 
mularios del oficio de infirmis, aún en su forma más evolucionada, 
no podrían librarse completamente de ella. 

Sucesivamente, en la celebración del oficio por los enfermos 
se adoptó el sistema de un oficio festivo: las antifonas prevale- 
cieron sobre los salmos, las oraciones y bendiciones querían respon- 
der a la temática, al objeto propio del oficio votivo. Fue enton- 
ces cuando se enriquecieron de un modo considerable los reperto- 
rios antifónicos y eucológicos. 


La nueva eucología, tanto la de la tradición que representa 
el Breviario, como la que nos transmiten dos de los códices de Si- 
los, introdujo, o hizo más patente, en el oficio de infirmis, su ca- 
rácter de intercesión por los miembros de la comunidad cristiana 
que estaban enfermos. 


El oficio de infirmis fue siempre una celebración eclesial. 
No era, por lo tanto, una plegaria de asistencia directa a los en- 
fermos. Por esta razón, en parte, y en parte también por los fun- 
damentos doctrinales, que provenían de las primeras fases de su 
formación, el oficio de infirmis tuvo la función primordial de ser 
una reflexión sobre el mal de la enfermedad y de sus causas, en 
la que la comunidad orante tenía que sentirse implicada. 


Aun cuando la plegaria de intercesión por los enfermos ad- 
quiere mayor consistencia, y llega casi a imponerse —sobre todo 
en la eucología—, el oficio de infirmis conserva substancialmente 
su primitivo carácter de una vivencia que se realiza ante todo 
en la misma comunidad orante. 


El encuentro entre la asamblea y Dios, que es Señor de la 
vida y de la muerte, deberá atraer sobre la comunidad eclesial 
la visita del que lleva consigo la salud y la salvación. Predomina, 
en todo el oficio de infirmis, un sentimiento comunitario que se 
lamenta de unos males —éstos pueden ser físicos o morales—, 
abriéndose a la esperanza de un remedio celeste que regenere 
en ellos la plenitud de la vida. 


Jordi PINELL, O.S.B. 
Pontificio Istituto Liturgico 
Sant’ Anselmo 
Roma 


APÉNDICE 


TEXTOS EUCOLÓGICOS DEL OFICIO « DE INFIRMIS » 


AD VESPERUM 
SUPPLICATIO 


1 Oremus Redemptorem mundi, Dominum nostrum Iesum Christum 
cum omni supplicatione rogemus ut vulnera famulorum suorum omnium 
fidelium infirmorum propitius curare dignetur. 


Br 208A (210A) 973 B 976C S7 (Ord 377-378). 
COMPLETURIA 


2 Precamur, Domine, ut nos in ira tua non arguas, et furorem tuum 
in nos desaevire non sinas; sed placidus correptor tolle peccandi usum, 
ne nos arguendo durius propellas ad nihilum; miserere ergo infirmitati 
nostrae, et famulis tuis omnibus fidelibus infirmis tuam inperti medel- 
lam; et quos cernis proprio turbari peccato, quietos deputa misericordi- 
ter indulgendo. 


Br 208A 973C : LOPs 325 (Ps 6) 


ALIA 

3 Vespertinis precibus esto nobis, Domine, protector et medicus; 
ille etenim a se tuam misericordiam repellit, qui tibi sua vulnera non 
Ostendit; sed quia tu, Domine, omnes infirmos ad sanitatem provocas, 
et ulterius nesciunt infirmari quos curas, cura, Domine, vulnera nostra, 
et concede nobis misericordiam tuam. 


Ord 378-379 S7 (Ord 319) 
ALIA 


4 Exaudi nos, Domine Deus noster, pro diversis necessitatibus no- 
stris, et famulis tuis omnibus christianis infirmis aegritudinum molestia 
laborantibus succurre propitius; ut sicut per Eliam filium viduae Sido- 
nensis, et per Eliseum filium mulieris Sunamitis suscitasti, ita quoque 
supplicationibus nostris adesse digneris, et omnibus infirmis medellam 
Corporum salutemque animarum largiaris. 

L 191v S7 (Ord 379) 
ALIA 

5 Domine, qui misereris omnibus, qui omnia regis, qui clamantes 
ad te benignus exaudis, qui solatium es laborantibus, afflictis corde me- 
della, aegrotantibus medicina; Domine, sospitator morientium, resurrectio 
mortuorum, reparator aegrorum: te supplices deprecamur ut omnes fa- 
mulos tuos, quos gravi iniuria febrium defatigat, aegritudo effetit, labor 
frangit, admonitio debilitat, propitius aspicere digneris; ut des eis forti- 
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tudinem corporis, animae stabilitatem, tollerantiam dolorum, prosperam 
sanitatem; et invocatio sancti nominis tui detergat omnem eorum cor- 
poris labem, omnes varias infirmitates, omnes accessus febrium; tribuas 
eis vitae commeatum, sicut Ezechiae famulo tuo; erigas eos de lectulo, 
quemadmodum socrum Petri, et quemadmodum filium viduae de loculo 
suscitasti; ut recepta pristina sanitate, ingressi in Ecclesiam tuam te 
Deum Patrem per omnia benedicant. 
L 189 S7 (Ord 381) 

ALIA 

6 Te invocamus, Domine, sancte Pater, aeterne omnipotens Deus, 
Pater Domini nostri lesu Christi, Deus misericordiae, qui dominaris vitae 
et mortis, qui es medicus animarum in aegritudinem constitutus: respice 
propitius de praeparato habitaculo tuo super famulos tuos, qui ab ad- 
versa valetudine continentur; visita eos visitatione caelesti, sicut visi- 
tare dignatus es socrum Petri et puerum centurionis; tribue eis, Domine, 
remedium salutis, qui post passionem tuam corpora iam in conclusione 
sepulcrorum vetustate consumta ad superos prodire fecisti; dona eis, 
Domine, solatium pietatis, qui mulierem in profluvio sanguinis evolven- 
tem ad unum verbum omnes maculas sordium eius emundasti; concede 
eis, Domine, sanitatem mentis et corporis, qui quadriduanum Lazarum 
ab inferis suscitasti; ut sani atque incolumes in tua sancta Ecclesia prae- 
sentati, tibi Domino gratias agant. 


L 190v S7 (Ord 378) 


ALIA: DE UNO INFIRMO 


7 Confirma misericordiam tuam, Domine, super hunc famulum tuum 
Illum; revoca de interitu vitam eius, propitiare illi in miseratione et mi- 
sericordia; et cui dedisti fragilitatis suae intellectum, eidem quaesumus 
praesta remedium; et qui es infusor salutis, sis medicus salutaris, de quo 
testimonium sit munus medellae; ostendatque misericordiam tuam de- 
pulsa infidelitas et reducta prosperitas. 


L 192 
BENEDICTIO 
8 Benedicat vobis omnipotens Dominus, qui vos dignatus est pla- 
smare de nihilo. 
Ipse sanet languores vestros, qui noster est solus Dominus et redemptor. 


Atque ipsi sit semper cura de vobis, in quo omnis est plenitudo no- 
strae salutis. 


L 189 Ord 380-381 S7 (Ord 379) 
ALIA 


9 Salutare tuum, Domine, famulis tuis tribuere dignare. 
Orationes suscipe, petitiones supple et peccata dimitte. 
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A languoribus cura, et fidelium pectora a delictorum maculis purga. 
L 190v-191 Ord 378 S7 (Ord 378) 
ALIA 
10 Omnipotens Dominus, qui fidelissimos famulos suos, omnes fide- 
les infirmos corporali corripit vulnere, ipse illos et nos a corporis men- 
tisque aegritudinibus expiet. 
Quique nostram in se suscepit infirmitatem, ipse nobis et illis tri- 
buat tollerantiae sine fine mercedem. 
Sicque omnes in communi eius pietas foveat, ut nec corrupta nostra 
salus desaeviat, nec desperationi infirmitas illata succumbat. 
Br 208 A 973 CD 
ALIA 
11 Christus Dominus, qui est vera redemptio, sanet omnem languo- 
rem et omnem infirmitatem in populo suo. 
A corporibus eorum morbos, ab animis procul effugiat dolos, 
Ut abstersis cunctis incommodis, ad eum sanati corde, corpore et 
anima pervenire possitis. 
L 191v S7 (Ord 379) 


ALIA: DE UNO INFIRMO 

12 Gratia eum divina locupletet, et caelesti benedictione Deus san- 
ctificet. 

Ab omni illum infirmitate defendat, et pia semper miseratione cu- 
stodiat. 

Petitiones eius placatus intendat, et culparum omnium veniam cle- 
menter adtribuat. 


L 192 


AD MATUTINUM 
DE PSALMO III 
13 Ad te clamamus, Domine, ut nos exaudias de monte sancto tuo; 


exurge et salvos nos fac, Domine Deus noster, ut salus Christi tui regnet 
in nobis, et super populum tuum maneat benedictio nominis tui. 


Ord 382 


ORATIONES DE ANTIPHONIS 


Ant. Salvum fac Domine populum tuum et benedic 
14 Concede, Domine, ut tuo nobis salus proficiatur in nomine; nos 
quoque in virtute tua libera, quos propriis infirmitatibus praepeditos 
agnoscis; ut tuum sit omne quod sumus, qui fecisti ex nihilo ut essemus. 
S7 (Ord 379): LOPs 65 (Ps 53) 
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Ant. Salvos nos faciat dextera tua 
15 Benedicat te, Domine, anima nostra, et omnia interiora eius in 
tuis laudibus conclament; ut ad sanandum languores nostros audita ora- 
tione concurras, et vitam nostram de interitu redimas; in bonis deside- 
rium nostrum saties, et votum perfectione corones. 
S7 (Ord 379-380): LOPs 271 (Ps 102) 


All. Sana, Domine, omnes languores nostros 

16 Sana nos, Domine, dum clamamus ad te; ut qui morbi despera- 
tione morteque inminenti turbamur, dum per haec peccata lituras, au- 
dias propitius miseris; atque ab inferno nos libera, luctumque quaesu- 
mus in gaudium muta. 

S7 (Ord 380) 

ALIAE 
Ant. Salvum fac populum tuum, Domine, et benedic 

17 Salva, Domine, plebem tuam, et benedic hereditati tuae, tuamque 
non obliviscaris Ecclesiam, quam a saeculo praedestinasti in Christo; 
atque ad testamentum tuum memor tuae misericordiae respice, et pro- 
missa nos iugiter tua libertate conplectere. 


Ord 382: cf. LOPs 257 (Ps 73) 


Ant. Salvator noster, salva nos in dailectione tua 
18 Salva nos, Domine, in tuo nomine, tuaque nos libera in virtute; 
educ de tribulatione, et reple iucunditate; ut dum nobis salus tua prae- 
statur ex munere, tibi gloriam deferamus in laudem, nobisque libertas 
contingat in requiem. 
Ord 383: cf. LOPs 371 (Ps 53) 


All. Virtus nostra, Domine, esto firmamentum 

19 Sana nos, Domine Deus noster; et ne iniquitatum nostrarum in- 
firmitas afferat nobis mortem, sana nos, Domine, et omnes infirmos; ac 
redime de interitu vitam nostram; ut sanata de culpa, sit tranquilla per 
gratiam; effunde medicinam aegrotis, et veniam praesta delictis. 

Ord 383: cf. LOPs 7 (Ps 6) LOF 1187 

ALIAE 
Ant. Peccavimus cum patribus nostris 


20 Precamur, Domine Deus, pietatem tuam: nos in ira tua non ar- 
guas, neque in tuo furore nos corripias; sed quos cernis proprio turbari 
peccato, quietos deputa misericorditer indulgendo. 


S7 (Ord 380): cf. LOPs 326 (Ps 6) 


Ant. Propitius esto peccatis nostris propter 


21 Domine, qui in aeternum permanes: esto refugium pauperum in 
tribulatione, et opportunum nobis auxilium; medicamentum... in labore; 
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et quia tu es moerentium consolator, sis etiam omnium infirmorum opi- 


tulator. 
S7 (Ord 380) 


AU. Mitte verbum tuum et sana nos 

22 In dilectione tua salvas nos, Domine Deus noster, qui facturam 
tuam multiplici semper pietate custodis; ad invocationem nominis tui 
benignus adsiste, et famulos tuos christianos infirmos dextera tua eri- 
gas, virtute confirmes; medicinam infer, languores sana; vitam te ipsis 
dones, et omnia quae a te expectant prosperitate salutis statuas. 
ALIAE 


Ant. Salvator noster, salva nos in dilectione 


23 Salva, Domine, plebem tuam et benedic... 
S7 (Ord 381): cf. n. 17 


Ant. Propitius esto peccatis nostris el sana 
24 Domine, sic esto propitius peccatis nostris, ut aeternas poenas 
a nobis abroges; et sicut te credimus semper posse donare peccata, sic 
te mereamur propitium, reposita culpa. 
S7 (Ord 381) 


All. Peccavimus tibi, Deus, fac misericordiam 


25 Peccavimus tibi, Domine, iniuste egimus, quia non oboedivimus 
mandatis tuis, et post cogitationes nostras pessimas ambulavimus; haec 
digne mereamur audiri, quia transgressores sumus tui praecepti; peti- 
mus, omnipotens Deus, ut... 

S7 (Ord 381) 
ALIAE 
Ant. Salvator noster, salva nos in dilectione 

26 Omnipotens sempiterne Deus, inclina aurem tuam supplicationi- 
bus nostris, et famulis tuis omnibus fidelibus infirmis adversa corporis 
valetudine laborantibus, caelestis gratiae medicinam concede. 

Br 208 D 974B 


Ant. Ostende nobis, Domine, misericordiam fuam 


27 Deus, qui confitentium tibi corda purificas, et accusantem conscien- 
tiam ab omni vinculo iniquitatis absolvis: da indulgentiam famulis, et 
caelestis gratiae sinceram medicinam eorum tribue corporibus. 

Br 209 A 974 B 


Ant. Convertere, Domine, et eripe animas nostras 


28 Adesto quaesumus, Domine, supplicibus tuis, et quibus auste- 
ritatem justae correctionis infigis, propitius adhibe auxilium misericor- 
dissimae consolationis. 

Br 209B 974C 


21 
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ALIAE 
Ant. Salvum fac, Domine, populum tuum et benedic 

29 Pietatem tuam toto corde totisque gemitibus exoramus, Domine, 
sancte Pater, aeterne omnipotens Deus, qui mortificandi vivos et vivifi- 
candi mortuos aeternam possides potestatem; tu solus potes calorem fe- 
brium extinguere, quia tu consuevisti saepe mortuos suscitare; pro qua 
re supplices exoramus ut cuncti fideles tui, qui ab aegritudine valide de- 
tinentur, angeli tui praesentia eos visitare digneris; sentiant rorem tuae 
refrigerantis gratiae, et incolumes facti, post flammarum incendia, te Do- 
minum in omnibus benedicere valeant. 

L 189v 


Ant. Salvos nos faciat dextera tua 

30 Deus fortitudinis vigor, Deus salutis et vitae perpetuitas: respice 
plebem tuam diversis languoribus laborantem; discedat ab eis, Domine, 
omnis infirmitas, omnis anxietas, cunctus dolor, universa malignitatis 
actio; ut si quis dolor medullis vel visceribus eorum inest, invocato tuo 
nomine, exeat atque temperetur; ut accepta salute tibi mereamur ser- 
vire perenniter. 

L 189v 


All. Sana, Domine, omnes languores nostros 
31 Sana, Domine, languores populi tui, qui semper peccatoribus 
sicut pater filüs misereris; ut exempti ab interitu mortis perpetuae, te 
anima nostra benedicat et vita clarificet. 
L 189v 
ALIAE 
Ant. Propitius esto peccatis nostris propter nomen 
32 Domine Deus salutis nostrae, cui nullus languor insanabilis est: 
deprecamur viscera misericordiae tuae ut omnem morbum omnemque 
infirmitatem expellas a famulis tuis; expectantibus caelestem medicinam 
tuam fac cum eis signum virtutum et sanitatum tuarum, et praesta eos 
sanos esse corpore et spiritu. 
L 191 


Ant. Propitius esto peccatis nostris, Domine 


33 Deus, qui per unicum Filium tuum medicinam potentiae verbi 
curantis exerces: adsiste, Domine, respiciens necessitatem, non discutiens 
supplicantem; ut quod ego non mereor invocans, id consequatur expectans; 
solvantur exitialium vincula morborum; ut infirmitas, si de qualitate 
carnis aestuat, temperetur; si infertur de tentatione, repellatur; et hunc 
famulum tuum, quem accepit infirmitas castigandum, restituat sanitati 
redintegrata correctio. 

L 191 
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AU. Mitte verbum tuum et sana nos 

34 Deus, qui infirmitates infirmantium avertis, qui imbecillitates cor- 
porum abiicis, qui causam inminentis periculi profectu salutis interimis: 
te oramus et quaesumus ut adsis infirmantium lectulis; et qui in omnibus 
omnis es, universorum aegrotorum stratis salutare misericordiae tuae no- 
men adcommodes, firmes infirmia, vexata corrobores, dissoluta solides, 
ulcerata restaures; posse enim tibi soli in virtute est, et velle semper in 
misericordia tua est; in qua, et facinorum indulgentiam petimus, et in- 
. firmitatum carnalium remedia de inmensa pietatis tuae clementia po- 
stulamus. 

L 191-191v 


ALIAE: DE UNO INFIRMO 


Ant. Sana me, Domine, turbata sunt ossa mea 


35 Fer opem, Domine, servo tuo super lectum doloris eius, sicut 
tulisti paralytico aegroto, quem cum grabato suo ambulare fecisti in 
sabbato, et versantem in stratu eius, cum magnis ardentem febribus, 
socrum Simonis verbi sanasti imperio; etiam hic servus tuus desidera- 
tam recipiens sanitatem, te glorificet sanitatis auctorem. 


L 192-192v 


Ant. Laboravi in gemitu meo, lavabo per singulas 


36 Te, Iesu Domine, pro nobis inpiis laborasse in gemitu credimus 
passionis; ideo petimus ut singulare exemplum patientiae tuae proficiat 
ad emolumentum animae nostrae; quo per singulas noctes sic lectum 
stratumque nostrum rigemus in lacrimis, ut continua capiamus praesi- 
dia sanctitatis. 

L 192v LOF 560 


All. Mitte verbum iuum et sana me, Domine 
37 Sana animam eius, omnipotens Pater, qui saepius tibi peccavit 
in factis; et ne in infirmitate diutius teneatur, beatitudo tua, per intel- 
lectum misericordiae, a diebus eum liberet tenebrarum. 
L 192v 


COMPLETURIA 


38 Redemptor noster, fer opem nobis, et qui lecto doloris peccatis 
adgrabati valetudine recubamus, indulgentiali medidina sanemur; quique 
nos quotidie crescentibus delictis occidimur, misericordiarum tuarum abun- 
dantia suscitemur; et quia saecularis suasio et inimici deceptio diverso 
tempestatum genere nos internecat et occidit, obsecramus te, clementis- 
sime Deus, tu nos vivifica, tu de manu inimici nos libera, ac tua semper 
benedictione sanctifica. 


S7 (Ord 382): LOPs 503 (Ps 40) 
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ALIA 
39 Sana, Domine, omnes languores nostros, et in tuo nos visita sa- 
lutari; ut quia nostris cum patribus coram te inique gessimus, te quaesu- 
mus te rogamus ut de interitu vitam nostram eripias, ac de sede mortis 
et de damnationis origine et actualis peccati contagione tua duce gratia 
redimamur. 
Ord 384: cf. LOPs 121 (Ps 105) 
ALIA 
40 Respice, Domine, super famulos tuos omnes fideles aegrotos tui 
nominis invocatione gaudentes; tribue eis medicinam caelestem, tutelam 
mentis infunde; et ab omni infirmitate et languore eos liberare dignare. 
Br 210A 975B 
ALIA 
41 Fortitudine tua, Domine Deus noster, infirmitatem nostram cir- 
cumferens, non potentissimus iudex in ira arguas quos conscientiae offen- 
sae conmaculat; sed quia nullum peccatorem despicis, quem ad te per 
poenitentiam redire cognoscis, tu, Domine, peccatorum nostrorum fla- 
gella suspende, et confessionis remedia auge, et ad te perveniendi adi- 
tum pande; et quia in inferno, nec reus absolvitur, nec rei confessio ac- 
ceptatur, hunc gemitum nostri laboris suscipe, et quos ipse creasti mi- 
sericorditer redime. 
S7 (Ord 382) 
ALIA 


42 Deus, medicinae salutaris inventor, qui multimodas morborum 
valetudines, quibus humanae fragitatis corpus aegrescit, divini muneris 
infusione discludis; qui hominem tuum usque ad portas mortis dedu- 
cere, et de portis inferi revocare consuevisti: da famulis tuis visitatio- 
nem gratiae spiritualis; ut excubante angelo tuo per invocationem no- 
minis tui ad hos supplices tuos sanitas dudum intercepta revocetur; et 
quidquid in eis dolet, quidquid laeditur, quidquid febrium ignis accen- 
dit, quidquid dolor internalis cruciat, ab eorum membris ac visceribus 
evellatur; et quaecumque infirmato corpori fomenta medicinae ars hu- 
manae sedulitatis adhibuerit, curante te, qui spiritualis es medicus, pro- 
ficiat ad salutem. 


L 190 


ALIA: DE UNO INFIRMO 


43 Salva eum, Domine, propter misericordiam tuam, quem scis in- 
firmari propter iniquitatem propriam; et quoniam turbata est anima 
eius ob metum tuorum iustorum iudiciorum, requiescat propter iucundis- 
simum indulgentiae tuae donum; et ab eo percipiat sanitatis praemium, 
cui suorum confitetur vulnera peccatorum. 


L 192v: cf. LOPs 475 (Ps 6) 
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BENEDICTIO 


44 Benedicat vobis Dominus et custodiat. 
Ostendat Dominus faciem suam vobis, et misereatur vestri. 
Convertat Dominus vultum suum ad vos, et det vobis salutem et 
pacem. 
S7 (Ord 382) 


ALIA 

45 Propitietur Dominus cunctis iniquitatibus vestris, et sanet omnes 
languores vestros. 

Redimat de interitu vitam vestram, et satiet in donis desiderium 
vestrum. 

Atque ita vobis Dominus cordis et corporis medellam adtribuat, ut 
ipsi semper gratias referatis. 


L 190v (192v) 


ALIA 

46 Arceat in vobis divina pietas laudem, et caelestibus... animorum 
temperet ultionem. 

Reddat vobis Dominus solatium post moerorem; etiam tristitia gau- 
diis recompenset. 

Ut inlatis flagellis mens vestra non pereat, sed potius ex tollerantia 
usque ad caelos remuneranda perveniat. 

S7 (Ord 381-382) 

ALIA 


47 Salutiferam vobis Dominus de regnis caelestibus dirigat medicinam. 
Precibus vestris optimus suffragator occurrat, vestraque desideria 
pius in bono suscipiat. 
Omnia mala a vobis auferat, et quaecumque sunt bona vobis vestris- 
que concedat. 
S7 (Ord 382) 


PRÉPARATION À LA MORT ET PRIERE 
POUR LES AGONISANTS 


Notre semaine d’études liturgiques a abordé tour à tour en 
Orient et en Occident, à Byzance, en Géorgie ou en Russie, 

le rite ambrosien ou hispanique, 

l'Ancien Testament, l'exégése de Jacques chapitre 5, 

lenvironnement cultuel paléo-chrétien, 

le texte du compilateur gélasien, 

la liturgie de la Dormition, l'office funèbre de la Panikhida, 
les funérailles des enfants, des prétres, des évéques, 

le nouveau rituel romain de 1972, 
soit l'onction d'huile et la théologie de la maladie, 


soit les funérailles, leurs plus anciennes images, et la théologie 
des fins derniéres, 


soit les deux: « maladie et mort du chrétien dans la liturgie ». 


Mon propos est beaucoup plus limité et plus modeste. Il 
émane, à quelques jours de la fin d'une année scolaire chargée 
qui fut année d'enseignement, d'un prétre catholique qui n'avait 
jusqu'alors exercé que les ministéres de pastorale ordinaire de 
vicaire, d'aumónier de jeunes ou de curé. 


Cette bréve communication voudrait porter sur la liturgie 
pré-carolingienne du moment de l'agonie du chrétien. Elle n'é- 
tudiera que des textes latins. Avant le IXe siècle, je n'ai pas 
rencontré sur l'agonie, de rites ou de textes eucologiques orien- 
taux spécifiques et vous compléterez éventuellement mon infor- 
mation ou ma documentation. 

Le sujet précis « Préparation à la mort et priére pour les 
agonisants» a déjà été abordé. En 1935, Dom Gougaud publiait 
une Etude sur les Ordines commendationis animae que l'on cite 
encore dans les travaux les plus récents sur la préparation à la 
mort et les rites pour les agonisants. Le plus souvent, l'origine 
de l'exhortation Proficiscere qui inaugurait les priéres des ago- 
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nisants au Rituel Romain, a retenu l’attention des liturgistes !. 
De fait, cette magnifique pièce eucologique qui se lit pour la 
première fois dans deux sacramentaires «gélasiens du VIIIe 
siècle », les sacramentaires de Gellone et de Rheinau ?, a été con- 
servée pour former l'ossature de la priére pour les agonisants 
au nouveau Rituel Romain des malades publié récemment 3, 
On peut affirmer qu'avec le viatique et les rites qui l'accompa- 
gnaient, le Proficiscere constitue la part la plus ancienne et la 
plus caractéristique des priéres pour les agonisants. 

Ayant eu l'occasion d'étudier ailleurs 4 les perspectives nou- 
velles qu'évoque la partie du rituel consacrée au Viatique, nous 
voudrions nous limiter ici à l'étude de l'exhortation Pro ficiscere 
et aprés avoir relevé quelques particularités de ses reproductions 
chez ses principaux témoins, nous reprendrions à notre tour le 
probléme de son origine avant de nous interroger sur son utilisa- 
tion pastorale. 


AU CONTACT DES MANUSCRITS DU PROFICISCERE 


Une nomenclature des témoins manuscrits de l'exhortation 
Proficiscere ferait vite apparaitre son importance et sa diffusion 


1 On pourrait citer entre autres: 

E. LE BLANT, Etude sur les sarcophages chrétiens de la ville d’Arles, Paris 1878, 
p. 27-33. 

In., Les bas-reliefs des sarcophages chrétiens et les liturgies funéraires, dans 
Revue archéologique, (1879) 229-241 et 276-279. 

L. GougauD, Etude sur les ordines commendationis animae, dans Ephemerides 
Liturgicae, XLIX (1935), 12-13 et 24-26. Vraisemblablement, l'auteur 
n'avait pas encore pris connaissance du sacramentaire de Gellone du 
VIIIe siècle. 

A.G, MARTIMORT, L'Ordo commendationis animae, dans La Maison-Dieu, 15 
(1948), 150. 

Ib., L'iconographie des catacombes et la catéchèse antique, dans Rivista di ar- 
cheologia cristiana, XXV (1949), 105-108. 

Io., Comment meurt un chrétien, dans La Maison-Dieu, 44 (1955), 20-24. 

J. NTEDIKA, L'évocation de l'au-delà dans la prière pour les morts, Louvain 
1971, 72-83. 

J.Th. MAERTENS, La liturgie de la mort et son langage, dans Le Supplement, 
no 108 (1974), 46-92. 

2 Sacramentaire de Gellone, Paris B.N. lat. 12.048; Sacramentaire de 

Rheinau, Zúrich, Zentralbibliothek cod Rh 30. 

3 Ordo unctionis infirmorum eorumque pastoralis curae, 1972, chapitre 6, 

n? 146 et 148. 

4 D. SICARD, Le Viatique: perspectives nouvelles?, dans La Maison-Dieu, 

113 (1973), 103-114. 
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non seulement dans les milieux gallicans où naissent les sacra- 
mentaires gélasiens du VIII® siècle mais chez les témoins ro- 
mains du Xe au XIIIe siècle 5, chez les témoins monastiques 
des XIe-XII® siècle 6, chez les témoins ambrosiens des XIe-XIIIe 
siècles”. En général les «témoins grégoriens » l'ignorent. Par con- 
tre, entre les sacramentaires de Gellone et de Rheinau qui en 
donnent la première version connue et le Pontifical Romain du 
XII* siècle, j'ai pu en relever 25 témoins manuscrits et tous les 
intermédiaires, du Pontifical romain du XIIe siècle au Rituel 
Romain de 1614, la reproduisent. 

Le texte de la première partie, tel qu'il figurait à l’édition 
du Rituel Romain de 1953 (la dernière avant la Réforme litur- 
gique de Vatican IT) ne présentait que de légères variantes par 
rapport au texte des sacramentaires de Gellone et de Rheinau, 
en dehors des incises concernant la Mère de Dieu et saint Jo- 
seph introduites respectivement en 1919 et 1922. 

On connait le texte de cette première partie. Nous la re- 
produisons d’après les sacramentaires gélasiens du VIIIe siècle: 


« Proficiscere anima christiana de hoc mundo... 


« Pars de ce monde, âme chrétienne, 
au nom de Dieu le Père Tout-puissant qui t’a créée, 
au nom de Jésus-Christ le Fils du Dieu vivant qui a souffert pour toi, 
au nom du Saint-Esprit qui a été répandu en toi, 
au nom des anges et des archanges, 
au nom des trénes et des dominations, 
au nom des principautés et des puissances et de toutes les 
vertus célestes, au nom des chérubins et des séraphins, 
au nom de tout le genre humain qui a été accueilli par Dieu, 
au nom des patriarches et des prophètes, 
au nom des apótres et des martyrs, 
au nom des confesseurs et des évéques, 
au nom des prétres et des lévites et de toute la hiérarchie 
de l’église catholique, 
au nom des moines et des anachorétes, 
au nom des vierges et des veuves fideles. 


5 V.g. Rome, Archiv. San Pietro H 58, F 11, etc... 

s V.g. Collectaire de la Grasse, Paris B.N. lat. 933; Rituel de Jumiéges, 
Orléans B.M. Y 127, Livre des usages de l’abbaye du Bec, etc... ` 

7 V.g. Milan, Bibl. Ambros. T 96 Sup., T 27 sup., Bibl. Capt. M, m. 
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Qu'aujourd'hui sa place soit établie dans la paix et que sa 
demeure soit dans la Jerusalem du ciel!» 


C'est l'immense cortége convoqué pour le supréme voyage, 
quand l'heure est venue de passer de ce monde au Pére, C'est 
le climat festif de la páque personnelle et du rassemblement au- 
quel préside le Dieu Trinité au milieu des anges et de tous les saints. 

Les formules d'introduction et de conclusion de la deuxiéme 
partie sont celles que le Pontifical de la curie romaine du XIIIe 
siècle a substituées à celles des sacramentaires du VIIIe siècle. 
On lisait dans les sacramentaires de Gellone et de Rheinau: « Su- 
scipe domine servum tuum in bonum », « Regois Seigneur, ton ser- 
viteur, pour le bien», et à partir du Pontifical du XIII® siècle 
jusqu'au nouveau Rituel de 1972: « Suscipe Domine servum tuum 
in locum sperandae sibi salvationis a misericordia tua », « Regois 
Seigneur ton serviteur dans le lieu du salut qu'il doit espérer 
de ta miséricorde ». La conclusion du VIIIe siècle était: « Sic 
liberare digneris animam hominis istius et tecum habitare concede 
in bonis caelestibus », « Ainsi daigne libérer l'áme de cet homme 
et accorde lui d'habiter avec toi dans les biens célestes ». Celle 
du Pontifical du XIIIe siècle et du Rituel de 1953 (qu'a modi- 
fié le Rituel de 1972): « Sic liberare digneris animam hujus servi 
tui et tecum facias in bonis congaudere caelestibus », « Ainsi daigne 
libérer l'àme de ton serviteur et fais-la jouir avec toi des biens 
célestes ». 

Des 18 personnages ou groupes humains mentionnés par les 
différents manuscrits comme symboles exemplaires de serviteurs 
libérés, le sacramentaire de Gellone en nommait 10, le sacra- 
mentaire de Rheinau 11 (dont 3 lui étaient propres), le Ponti- 
fical romain du XII? siècle et le Rituel de 1614, 13, le Rituel 
de 1972, 95. Voici en quels termes sont désignés, lors de leur 


* Nous allons dresser un tableau de la place de ces invocations d'aprés 
les manuscrits les plus caractéristiques: Sacramentaire de Gellone du VIIIe 
siècle (G) Paris B.N. lat. 12048; Sacramentaire de Rheinau du VIIIe siècle 
(Rh) Zürich, Zentralbibliothek cod Rh 30; Libellus floriacensis du 18 quart 
du IXe siècle (Lf) Orléans B.M. 184 (161); Sacramentaire d'Arezzo du Xe-XIe 
siècle (Ar) Rome, Vat. lat. 4772; « Martyrologe de Bède » du XIe siècle (Pi) 
Rome, Archiv. San Pietro H 58; Liber monachorum Mediolani du XIe siècle 
(Mal) Milan Bibl. Ambros. T 96 Sup; Collectaire et rituel du fonds Chigi de 
la 1ère moitié du XIe siècle (Ch) Rome Vat. Chigi CV 134; Missel de Ham- 
bourg du XIe siècle (Val) Rome Vallicelliana B 141; « Ordines de Haute-Italie 
du XI* siécle » (Ord) Milan Bibl. Ambros. T 27 Sup; Pseudo-Pontifical de Pru- 
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première mention, ces modèles de libération invoqués à l'heure 
de l'agonie: 

— Abel par son sacrifice agréable (Missel de Hambourg et 
Collectaire du fonds Chigi — 1** moitié du XIE siècle); 

— Noé par le déluge (sacramentaire de Gellone [G] VIIIe 
siécle); 

— Hénoch et Elie de la mort commune à tous en ce mon- 
de (G); 

— Abraham d'Ur en Chaldée (Livret de priere de Salz- 
bourg [LA] 1* quart du XIe siècle) ou — Abraham 
par sa foi et sa crédulité (Sacramentaire d'Arezzo [Ar] 
du Xe-XI® siècle); 

— Loth de Sodome et de la flamme du feu (Sacramentaire 
de Rheinau [Rh] VIII* siècle); 

— Le Peuple d'Israël de la main des Egyptiens (Lfi); 

— Moise de la main de Pharaon roi des Egyptiens (G); 


dence de Troyes du XIe siècle (Pru) Paris B.N. 818; Collectaire-rituel de la 
Grasse de la fin du XIe siècle (Gra) Paris, B.N. lat. 933; Sacramentaire de 
Rippoll du XIe siècle (Rip) Vich, Musée épiscopal cod 67; Missel de St Pierre 
de Remiremont du XIIe siècle (Rem) Paris B.N. lat. 823; Orational de St 
Pierre de Rome du XIIe siècle (Ro) Rome Archiv. San Pietro F 11; Pontifical 
romain du XIIe siècle LIB (Lug) Lyon B.M. 570; Pontifical de la curie ro- 
maine au XIIIe siècle LI (Pc) éd. Andrieu; Sacerdotal romain de 1523 (Sr); 
Rituel de Sanctorio, cardinal de saint Séver 1584-1602 (Sa) Rome Vat. Lat. 
6116; Rituale romanum de Paul V, 1614, 1953 (RR); Rituale romanum de 
Paul VI, 1972 (RR 72). 








g Lug- | R 
G Rh LA Ar Pt | Ch-Val |Mal|Ord | Pru [Gra [Rip | © | Ro | Pc-Sr 
LA Sa-RR| # 
Abel 1 
Noé 1 1 1 1 2 1] 1 1] 1 1 2 1 
Hén. Elie 2 1 7 2 2 3 2|2|1|2121|112 1 2 
Abrah. 2 3 3 4 3 3 
Loth 2 3 4 6 5 4 2| 3 213 6 
Peuple 
d’lsr. 4 
Moyse 3 3 5 7 7 8 7|4|3]|]4|4|3]| 5 7 4 
Isaac 4 5 4 6 5{5{4|5|5[4| 4 5 
Jacob 6 5 7 6 
Job 4 5 8 8 9 8|6e|5{6|6|5]6| 4 13 
Daniel 5 6 9 11 10 12 lit 6|7|7| 6| 8 8 5 
3 enfants 6 7 12 11 13 12| 7| 7| 8| 8| 7| 9 9|6 
Jonas 7 8 10 9 11 9 10 | à 10 
Susanne 3 8 13 12} 14 |13 819|10| 8/11 | 10 | 7 
David 9 9 6 10 9 10 10| 8| 9]11|11| 9| 7| 11 8 
Genre hu- 
. main 14 | 13 15 [14 
Pier.-Paul 10] 10 15 14 16 15 | 9 |10 112 | 12 | 10 1 12 | 12 9 
Thécle ` 
11 16 15 17 Js |10 |11 |13 |13 13 
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— Isaac de l'immolation et de la main de son pére Abra- 
ham (Rh); 

— Jacob par la bénédiction de ta majesté (Ar); 

— Job de ses souffrances (G); 

— Daniel de la fosse aux lions (G); 

— les troîs enfants du feu de la fournaise et des mains 
du roi impie (G); 

— Jonas du ventre de la baleine (G); 

— Suzanne du témoignage mensonger (G); 

— David de la main du roi Saül et de Goliath et de tou- 
tes ses entraves (G); 

— Le genre humain par la passion de Notre Seigneur Jésus 
Christ (Ar); 

— Pierre et Paul de leurs prisons (G); 

— Thécle des trois supplices (Rh). 


L'analyse détaillée des variantes des manuscrits du Profict- 
scere á laquelle il n'est pas possible de se livrer ici, montrerait 
qu'en réalité l'origine littéraire de cette prière est à chercher 
non dans les témoins gélasiens du VIII? siècle mais dans l’arche- 
type des gélasiens du VIII® siècle que les liturgistes ont été con- 
duits à supposer ?. D'autre part les divers témoins ont conservé 
une relative indépendance vis à vis de leur modéle. 

Parmi les témoins les plus remarquables, le sacramentaire 
d'Arezzo (Ar), que nous avons cité pour les trois invocations dont 
il est le premier témoin, présente une autre particularité. Il est 
le texte le plus ancien dans lequel on trouve une oraison Susci- 
piat te sanctus michael archangelus qui fait corps avec la pre- 
miére partie du Proficiscere. Il s'agit dans ce texte de la fin du 
Xe siècle de l'essentiel de l'oraison Delécta juventutis, connue du 
Missel de Hambourg au XI? siécle et rapportée, aprés sa repro- 
duction par les Pontificaux romains du XII? et du XIII* siécle, 
comme sixième oraison de l'Ordo commendationis animae du Ri- 
tuel Romain de 1614-1953 10, 


9 Cf. A. CHAVASSE, Le Sacramentaire Gélasien du VIII? siècle, dans Ephe- 
merides Liturgicae 73 (1959) 249-298. 

10 Il est regrettable que dans son article La liturgie de la mort et son lan- 
gage, J.Th. MAERTENS attribue (p. 62, a.c.) aux XVIe et XVIIe siècles, l’orai- 
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L'ORIGINE DU PROFICISCERE 


Les auteurs que nous évoquions au début, ont surtout perlé 
de cette origine 11. E. Le Blant, suivi par H.R. Philippeau, avait 
voulu faire remonter le Proficiscere au TIe ou au III? siècle, en 
se basant sur la coupe de Podgoritza et l'iconographie des cata- 
combes. H.R. Philippeau souligne très souvent dans ses articles 
les « allusions transparentes, au livre d’Henoch, aux Actes de 
Paul » 12 et il conclut à une rédaction antérieure à ce qu'il te- 
nait encore pour le décret du pape Gélase sur les apocryphes, 
daté, selon lui, de 496 13. L. Gougaud pensait aussi à une très 
haute antiquité et faisait appel pour cela à des rapprochements 
littéraires 4. Etudiant en 1949 l’iconographie des catacombes et 
la catéchèse antique, M. le chanoine Martimort a profondément 
contesté les positions de E. Le Blant et complété celles de L. 
Gougaud 15. Comme le montre Mgr Martimort, l'iconographie des 
catacombes est liée non pas aux rites funéraires ou à la recom- 


x 


mandation de l’äme mais à la catéchèse de l’initiation dont elle 


son Delicta juventutis qu'on utilisait au Xe. Ses déductions sur l'évolution 
du langage seraient à nuancer en conséquence. Pour, comme il le souhaite, 
«sortir de ces sentiers battus par les liturgistes » et «reprendre l’analyse & 
partir de l’acquis des sciences psychologiques et sociales » (p. 62, note 7) il 
faudrait une base historique plus solide que celle sur laquelle il s'appuie. C'est 
d'autant plus dommage que ses remarques présentent un certain intérét. 

u Cf. supra, note 1. Sur un point particulier on pourrait y joindre J. 
HENNIG, Queiques notes sur la mention de sainte Thécle dans la Commendatio 
animae, Nuevo Didaskaleion XIV (1964) 21-27. 

1 On peut se reporter par exemple à Textes et rubriques des agenda mor- 
tuorum, dans Archiv fiv Liturgiewissenschaft, IV, I (1955), 62. 

18 Il dira la méme chose pour le Requiem aeternam emprunté au IVème 
livre d’Esdras. 

4 Dans Etude sur les ordines..., Ephemerides Liturgicae XLIX (1935) 
26-27, il cite une prière du prétre Sévère martyrisé vers 304; cette prière est 
rapportée dans la Passio s. Philippi éditée par RUINARD, Acta primorum 
martyrum sincera et selecta, Paris 1689, p. 452. Il cite également, et nous al- 
lons en reparler, l’Oratio II pseudocypriana éditée par G. HARTEL, Sancti 
Cypriani opera omnia, Vienne 1871, t. III, p. 144-151. Mais il conclut ainsi 
son étude: « Aucun indice n'autorise Á se prononcer sur les relations de ces 
trois pièces entre elles, ni à dire de quel côté est le modèle » (p. 27). 

1 A.G. MARTIMORT, L'iconographie des catacombes et la catéchèse antique, 
dans Rivista di archeologia cristiana, XXV (1949), 105-114. Il faudrait peut- 
étre nuancer cela par les analyses du Professeur Vogel. L'essentiel des affir- 
mations de Mgr Martimort subsiste cependant. 


334 DAMIEN SICARD 





reprend les thèmes (vocation, foi, pardon, métanoïa, salut par 
l'eau, repas eucharistique). Sans reprendre toute son argumenta- 
tion nous soulignerons combien artificiel est le rapprochement 


du Proficiscere soit à la coupe de Podgoritza — qui d’ailleurs 
est du Ve siècle et non du IIIe 16 — soit aux peintures des ca- 
tacombes. 


Pourquoi, d'autre part, vouloir trouver dans la mention d’He- 
noch une allusion au livre apocryphe plutót qu'a la Bible? Hé- 
noch est un personnage biblique dont la mort mystérieuse avait 
frappé l'imagination juive, autant que l'avait fait la mort d'Elie *. 
La mention de la bienheureuse Thécle dans presque tous les té- 
moins, renvoie incontestablement aux Actes de Paul, qui est 
un apocryphe trés ancien, mais le fait rapporté a trés vite ap- 
partenu à une tradition multiforme que le décret De recipiendis 
n'a pas brisée, il s'en faut !5. 

Entre autres sources du Proficiscere, les Orationes pseudo- 
cyprianae, traduction latine d'un original grec vraisemblablement 


N . 


du IV? siècle, nous paraissent importantes à citer 1%. Dans ces 
exorcismes il est fait appel aux mémes événements comme sym- 


16 Ibid., p. 105, note 1. 

1? Cf. Gen 5,21-24, Eccli 44,16; Heb 11,5; Jude 14-15. Cf. aussi IV Reg 2,11. 

18 Et d’ailleurs est-on aussi certain de l'authenticité et de la date de 
ce décret? Les critiques les plus récents, Turner, Caspar, Schwartz, sont d'ac- 
cord pour voir dans les chapitres IV et V (c'est le chapitre V qui concerne 
les livres apocryphes) l'oeuvre privée d'un compilateur du VIe siècle, écri- 
vant dans l'Italie du Nord ou le midi de la Gaule. Cf. Clavis Patrum latino- 
rum, éd. Altera, Steenbrugge 1961, n° 1676, p. 370, et le bon conspectus bi- 
bliographique de A. VAN Hove, Prolegomena ad codicem juris canonici, 2° 
édition Malines-Rome 1945, p. 140, note S. Cf, aussi J. FESTUGIERE, Les énig- 
mes de sainte Thècle, c.r. de l’Académie des Inscriptions et Belles Lettres, 
1968, 52-63. 

1 H, Leclercq, dans l'article Défunts du D.A.C.L., (t. IV, 1[1916], col. 
430-432), en fournit une édition commode. Une édition légèrement différente 
est aussi présentée à l'article Oratio Cypriani (t. XII [1936], col. 2330-2334). 
Il est d’ailleurs étrange que dans son article de 1936, H. Leclercq ne fasse 
aucune allusion á celui de 1916. On peut regretter au passage qu'une étude 
plus récente et plus sérieuse n'ait pas paru sur ces Oratiomes cyprianae. En 
effet ce texte grec, dont les versions latine, arabe, éthiopienne, slavone et 
syriaque disent assez l'influence et la célébrité, a, d’après H. Leclercq, des 
rapports avec les textes juifs de la Mischna et des rituels de la dispersion. 
Dater avec plus de précision ces textes apocryphes et leurs sources aiderait 
certainement à mieux connaître l'origine du Proficiscere. 
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boles de l’efficacité de la prière. On jugera de la parenté avec 
le Proficiscere en lisant ces quelques extraits: 

Oratio prima ... Deus Abraham, Deus Isaac, Deus Iacob, Deus 
prophetarum, Deus apostolorum, Deus virginum, Deus bene viven- 
tium ... quoniam tibi flectamus genua, curvamus cervices, cui an- 
geli, archangeli, milia milium martyrum, chorus apostolorum et pro- 
phetarum gloria exultant ... Et ut tribus pueris in camino et Da- 
nielo misericordiam proestitisti, sic circa nos tuos famulos facere 
digneris ... Adsiste nobis sicut apostolis in vinculis, Teclae in igni- 
bus, Paulo in persecutoribus, Petro in flectibus ... libera de aeter- 
nae mortis interitu ... 

Oratio secunda: ... tibi gratias et laudes fero ... Deus prophe- 
tarum, Deus apostolorum, Deus martyrum ... libera me de hoc sae- 
culo et exaudi me sicut exaudisti Ionam de ventre coeti ... Exaudi 
me orantem sicut exaudisti Danielum de lacu leonum ... Exaudi 
me orantem sicui exaudisti Susannam inter manus seniorum 
Libera me de medio saeculi huius sicut liberasti Teclam de medio 
amphitheatro ... 

Lorsqu'on connaît la popularité de ce texte, lorsque l’on 
voit combien construction, inspiration et, parfois méme, expres- 
sion sont proches du Proficiscere, on est porté à penser que le 
rédacteur de ce dernier ne devait pas ignorer cette source. 

Il est inutile de relever combien l’ensemble de la Bible et 
ses grands personnages sont présents à la pensée de l’auteur du 
Proficiscere tant la chose est évidente 2. Avec Mgr Martimort, 
en pensera aussi aux mémes images bibliques employées par le 
sacramentaire gélasien ancien pour les exorcismes des catéchu- 
ménes 21, 

S'il ne paraît pas soutenable de faire remonter le Proficiscere 
au II° ou simplement au Ve siècle, il apparaît toutefois que par 
ses sources diverses, le Proficiscere releve d'une inspiration qui 
appartient aux tout premiers siécles du christianisme. Il mani- 





# On rapproche aisément l'évocation de la hiérarchie évangélique dans 
la premiére partie du Proficiscere avec les listes de saint Paul: Col 1,16; 2,15; 
Ep 1,21; etc... 

a Cf. n° 291, 293, 295 dans l'édition Móhlberg. Le genre litanique du 
Proficiscere pourrait étre rapproché de la Deprecatio Aurelü (P.L. 68, 395), 
des Livres de prières privées (Lfl, Book of Cerne), de l'Oratio ad poscenda 
sanctorum suffragia (publiée par J. CONDAMIN et J.B. VANEL, Martyrologue 
de la sainte Eglise de Lyon, Lyon 1902, p. 137-140). 
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feste aussi comment le mourant parfait á la mort son baptéme. 
Celui-ci l’avait enseveli avec le Christ dans la mort ®. La litur- 
gie de l’agonie est celle d'un second, d'un definitif baptéme et 
tout autant, comme dit Karl Rahner, «le baptéme est le com- 
mencement sacramentellement manifesté de cette mort qui est 
le point culminant, non du péché, mais de l’appropriation du 
salut par lequel le péché est vaincu » ?3. 


LE PROFICISCERE ET LES AGONISANTS 


Même si son inspiration rattache le Proficiscere à la sève 
chrétienne primitive, le phénomène socio-culturel qui se mani- 
feste depuis plusieurs décennies, éloigne nos contemporains des 
habitudes sociales qui faisaient se rassembler toute la famille 
autour du lit d'agonie et la conduisaient á prier au moment de 
l'exode d'un de ses membres en invoquant la Trinité Sainte et 
le cortége des anges et des saints les plus divers, en situant cha- 
que mort chrétienne dans le cadre biblique de l’histoire du salut 
et la compagnie de tous les délivrés, les libérés, les sauvés. 

Le style de vie que l'homme de la fin du XX siècle s'est 
donné ou qu'il subit, tend á libérer l’homme du tabou sexuel 
peut-étre mais à le frustrer de sa mort. Il est manifeste que, dans 
la vie urbaine qui devient celle de la majeure partie de l’huma- 
nité, c'est dans les hópitaux et cliniques ou lors des accidents 
de la route que la plupart font et feront la rencontre de la mort, 
d'une maniére collectivisée ou inattendue. 

C'est sans doute la raison pratique pour laquelle l'Eglise, 
dans le cas de la réforme liturgique de Vatican II, par exemple, 
s'est d’abord préoccupée d’un rituel des funérailles ou d’un mes- 
sage en «post-face » de la mort 2 avant de proposer un rituel 
des malades et de la préparation de la mort. 

Le nouvel Ordo commendationis morientium qui constitue le 
chapitre 6 du Rituel des Malades de 1972, commence par une 


22 Cf, Rom. 6,3-4. 

? K, RAHNER, Ecrits théologiques, ITI, Desclée de Brouwer, 1963, p. 162. 
Comme la liturgie du baptême, la liturgie de la mort est une liturgie initia- 
tique. On pourrait évoquer l'alternance d'exorcisme et d'entrée en commu- 
nion céleste qu'utilise le compilateur gélasien, le rappel de la signation tri- 
nitaire, la vedditio symboli... 

3 Cf, J.Th. MAERTENS, La Liturgie de la mort et son langage, a.c. 
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série de conseils et de remarques aux pasteurs et à toute la com- 
munauté chrétienne (n° 138-142) qui proposent une démarche 
pastorale. La finale de ces conseils le dit expressément, ce se- 
ront les laics, beaucoup plus que les prétres ou les diacres, qui 
seront appelés à exercer l’aide aux mourants et c'est pour eux 
qu'est demandée l'édition de livres de prières adaptés. 

Parmi les propositions qui sont faites, les lectures de la Pa- 
role de Dieu occupent normalement la majeure part. Le Profici- 
scere est indiqué pour le moment de la mort, «suivant les dis- 
positions chrétiennes du moribond ». On s’est contenté d’une édi- 
tion très abrégée. 

Le Proficiscere suppose en effet pour accompagner utilement 
les dernières lueurs de conscience du mourant, une culture bi- 
blique antérieure et une expérience passée de communauté chré- 
tienne vécue. 

Il suppose une préparation plus lointaine à la mort que le 
sacrement des malades et la réception du viatique en pleine 
conscience auront actualisée. 

Pour rendre à la mort humaine sa vraie dimension théolo- 
gique de communion à la Pâque du Christ, l'Eglise doit certai- 
nement entreprendre une immense tâche d’évangélisation. Elle 
utilisera sans doute des moyens qu'elle s’efforcera de toujours 
mieux adapter. Il n'est pas exclu que l'exhortation Proficiscere 
continue à jouer le rôle qu'elle a joué depuis le VIIIe siècle au 
moins. C'est pour cela qu'il pouvait être utile de retenir sur elle 
quelques minutes d'attention. 


Damien SICARD 


LE RITE DE L'« IMPOSITIO MANUUM SUPER INFIRMUM » 
DANS L'ANCIENNE LITURGIE AMBROSIENNE 


C'est dans le cadre des traditions liturgiques d'Occident ! 
que prend place la tradition liturgique ambrosienne, dont nous 
voudrions relever les éléments spécifiques en ce qui concerne la 
célébration de l’onction des malades. 

Après des remarques préliminaires de vocabulaire, nous com- 
mencerons par indiquer les sources de la liturgie ambrosienne 
au sujet de l’onction des malades, en remontant — pour les mo- 
tifs que l’on verra plus loin — le cours de l’histoire. En particu- 
lier, nous donnerons une vue comparative des sources ambro- 
siennes éditées jusqu'á ce jour. 

De méme, nous ferons le point des études sur l’onction des 
malades qui peuvent avoir un rapport avec la liturgie ambro- 
sienne. Nous relèverons ainsi quelques données certaines; nous 
parlerons d’hypothèses de travail; nous mettrons en relief le con- 
tenu théologique et liturgique de la couche la plus ancienne des 
sources ambrosiennes concernant notre sujet. 

Quelques conclusions termineront notre relation. 


1. DEUX REMARQUES PRÉLIMINAIRES 
DE VOCABULAIRE 


Avant de commencer notre enquéte, il nous semble utile 
d'attirer l'attention sur deux remarques de vocabulaire qui sont 


1 Pour les liturgies occidentales non romaines, à l'exception de la 
liturgie ambrosienne jusqu'ici cfr. W.S. PORTER, The mozarabic unction and 
other rites of the sick, in: Laudate 22 (1944) 81-89; IDEM, The origin of the me- 
dieval vite for anointing the sick or dying: The Spanish Elements, in: Journal 
of Theological Studies NS 7/2 (1956) 211-225 particulièrement 215-218; J.O. 
BRAGANÇA, Unctio Infirmorum. Tradigöes portuguesas do Sacramento dos doen- 
tes, in: Didaskalia 2 (1972) 299-360; R. AMIET, Le rituel de l'Onction des ma- 
lades selon le Rit Valdótain, in: Recherches sur l’ancienne liturgie -d’Aöste et 
les usages religieux et populaires Valditains, V (Aóste 1974) 129-142. 
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communément admises aujourd’hui, après les travaux de plu- 
sieurs historiens et les nótres 2. 

La première remarque concerne les adjectifs employés pour 
distinguer cette tradition liturgique particulière. On parle ainsi 
de liturgie ambrosienne ou de liturgie milanaise. Faisons d'abord 
la nette distinction entre «ambrosien » et «santambrosien ». Ce 
deuxième adjectif implique une relation á l'évéque saint Am- 
broise. Au contraire, « ambrosien » s'applique á la liturgie qui, 
de facon réelle ou simplement nominale, s'inspire de la liturgie 
de saint Ambroise. Le mot concerne toute la sphère qui gravite 
autour de Milan, siège épiscopal d'Ambroise, et autour des ter- 
ritoires limitrophes ou satellites de la métropole lombarde. 

Au sein méme de la liturgie ambrosienne, de nouvelles dis- 
tinctions s'imposent — après les travaux récents, dont les nö- 
tres — selon les nuances propres que la liturgie ambrosienne 
assume dans les divers centres cultuels et culturels. C'est ainsi 
que l’on peut parler d'ambrosien-milanais (ou simplement: mila- 
nais) à propos de la liturgie en usage dans la métropole de Milan 
et en particulier dans l'église cathédrale: il s'agit là d'une litur- 
gie légèrement retouchée et améliorée par rapport à celle qui 
était en usage dans les paroisses ou les centres ruraux, ou dans 
d'autres centres voisins de la métropole soumis à son influence. 

On peut alors parler d’ambrosien de Bergame, d’ambrosien 
de Ticino, d'ambrosien de Novare, d'ambrosien de Verceil, etc., 
selon les nuances propres á ces divers centres dont des témoigna- 
ges sont parvenus jusqu’& nous. 

Cette première remarque peut déjà nous faire comprendre 
comment certains « phénomènes » rédactionnels (tels que la « du- 
plicatio euchologica », la « geminatio euchologica », les multiples 
rédactions simultanées, etc.) sont plus facilement explicables. 

La seconde remarque concerne la stratification rédactionnelle 
p:opre à la liturgie ambrosienne et des questions connexes à la 
condition et à l’état des sources qui nous sont paivenues 3, 


2 Cfr. spécialement A.M. Triacca, I prefazi ambrosiani del ciclo « De 
Tempore » secondo il « Sacramentarium Bergomense ». Avviamento ad uno stu- 
dio critico-teologico (Roma 1970) (passim) et aussi: IDEM, Riflessioni teologiche 
su alcuni prefazi del « Sacramentavium Bergomense », in: Salesianum 33 (1971) 
455-498 particulièrement pp. 458-459 note 15. Cfr. Rivista Liturgica 59 (1972) 
768-770. 

3 Cfr. la synthèse des problémes dans l'oeuvre: A.M. Triacca, Per una 
migliore ambientazione delle fonti liturgiche ambrosiane sinassico-eucaristiche. 
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Sans entrer dans des détails et sans nous attarder à des ex- 
plications qui sortiraient du cadre de notre travail, nous pou- 
vons indiquer de facon globale les conclusions auxquelles sont 
arrivés les chercheurs. 

Il existe trois rédactions propres à la liturgie ambrosienne, 
assurées et prouvées par l'analyse — notamment l'analyse in- 
terne — des sources qui du point de vue paléographique remon- 
tent au maximum à la fin du VIIIe et au début du IX® siècle. 

Il est certain, et prouvé par des études sérieuses, comme 
celles de Paredi 4, que dans les sources liturgiques ambrosiennes 
on trouve une couche rédactionnelle trés ancienne, que nous 
avons appelée proto-rédaction ambrosienne, remontant au milieu 
du V? s. Les conclusions de Paredi sont le résultat d'une recherche 
critique, philologique et historique conduite d'abord sur les pré- 
faces pour les fétes des saints. On arrive à des conclusions ana- 
logues en étudiant l'hymnologie ou la psalmodie ambrosiennes. 

De méme, les historiens ont prouvé l'existence d'une rédac- 
tion carolingienne 5. A celle-ci nous avons donné le nom de trito- 


Note metodologiche, in: Fons vivus. Miscellanea liturgica in memoria di Don 
Eusebio Maria Vismara (Zürich-Roma 1971) 163-330. Cfr. Rivista Liturgica 
58 (1971) 818-822; 59 (1972) 791-792. 

4 Cfr. A. PAREDI, I prefazi ambrosiani. Contributo alla storia della li- 
urgia latina (Milano 1937); Inem, La liturgia di S. Ambrogio, in: AA.VV., 
S. Ambrogio nel XVI centenario della nascita (Milano 1940) 69-157; IDEM, 
La liturgia di S. Ambrogio e la liturgia della sua Chiesa, in: AA.VV., Ambro- 
siana. Scritti di storia, archeologia ed arte pubblicati nel XVI centenario della 
nascita di S. Ambrogio (Milano 1942) 125-135; IDEM, La liturgia del « De Sa- 
cramentis », in: Miscellanea Carlo Figini (Venegono Inf. 1964) 59-72; et aussi 
H. FRANK, La celebrazione della festa « Natalis Salvatoris», e « Epifania », 
in Milano ai tempi di S. Ambrogio, in: La Scuola Cattolica 62 (1934) 683-695; 
A.J. SCHUSTER, Notizie sulla liturgia ambrosiana, in: Storia di Milano 1 (Mi- 
lano 1953) 443-461; F. Derr’Oro, La Messa «In dedicatione ecclesiae » nei 
messali ambrosiani antichi, in: Miscellanea liturgica in onore di Sua Eminenza 
il Cardinale Giacomo Lercaro, 2 (Roma 1967) 537-627. 

5 Cfr. P. BonELLA, Influssi carolingi e monastici sul Messale Ambrosiano, 
in: Miscellanea liturgica in honorem L. Cuniberti Mohlberg, I (Roma 1948) 
73-115; O. HEIMING, Aliturgische Fastenferien in Mailand, in: Archiv für Li- 
lurgiewissenschaft 2 (1952) 44-60; E. CATTANEO, Storia e particolarità del rito 
ambrosiano, in: Storia di Milano 3 (Milano 1954) 786-798; A. PAREDI, L'am- 
brosiano carolingio, in Introduzione a: Sacrameniarium Bergomense (A. PA- 
REDI ed.) (Bergamo 1962) XVI-XXIV; P. BoRELLA, Influssi carolingi, in: 
IDEM, Il Rito Ambrosiano (Brescia 1964) 93-102; A.M. Triacca, Solo « Rina- 
scita carolingia » (fine sec. VIII - inizi sec. X) o già prima « Risveglio lombardo- 
milanese » (fine sec. VI - metà sec. VIII)?, in: IDEM, 0.c. à la note 3, pp. 205-215. 
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rédaction. C'est elle la plus récente, et celle dont nous avons des 
témoignages absolument certains du point de vue paléographique. 
C'est á cette rédaction qu'appartiennent les sources qui concer- 
nent l’onction des malades. 


Cependant, entre la proto-rédaction ambrosienne du Ve s. 
et la trito-rédaction des VIIIe-IXe ss., a été prouvée l'existence 
d'une rédaction qui a son apogée au VII? s.: c'est la deutéro-rédac- 
tion, prouvée par Heiming* et par nous-mémes”. C'est dans cette 
rédaction que s'enracinent les témoignages qui nous sont par- 
venus sur l'onction des malades. 


Nous avons ainsi donné une vue d'ensemble des diverses 
rédactions liturgiques qui au IXe et Xe s. se sont stratifiées soit 
en se compénétrant soit en se superposant dans les documents 
que nous possédons. Sauf indication contraire, quand nous par- 
lerons de rédaction ambrosienne, nous nous référerons à la trito- 
rédaction, celle qu'on appelle généralement rédaction carolingienne. 
D'ailleurs nous devrons mentionner ultérieurement plusieurs élé- 
ments de cette rédaction, en relation avec l'onction des malades. 


Aprés ces deux remarques préliminaires, présentons briéve- 
ment les sources de la liturgie ambrosienne relatives à l'onction 
des malades, en remontant à reculons le cours de l'histoire. 


2. PRÉSENTATION À « FLASH-BACK » DES SOURCES 
AMBROSIENNES SUR L'ONCTION DES MALADES 
ET INDICATION DES TRAVAUX 


Nous partirons de la situation actuelle et nous remonterons 
les différentes étapes du Rituel ambrosien. Nous observerons ainsi 
la romanisation progressive et inconsidérée de la liturgie am- 
brosienne. 


$ O, HEIMING, II lavoro di Maria Laach intorno al Breviario ambrosiano, 
in: Problemi di liturgia Ambrosiana (Milano 1949) 58, note 3; Cfr. par exemple 
O. HEIMING, Das mailindische Präfationale, in: Archiv für Liturgiwissenschaft 
1 (1960) 128-132; A. PAREDI, L'ambrosiano precarolingio, in: Introduzione, 
a: Sacramentarium Bergomense (A. PAREDI ed.) (Bergamo 1962) XXIV-XXIX. 

7 Cfr. A.M. TRIACCA, 0.c., à la note 3, pp. 164-178 spécialement pp. 165- 
170; IDEM, I prefazi ambrosiani..., o.c. à la note 2, pp. 78-106. 
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Le savant professeur Enrico Cattaneo a étudié le rituel am- 
brosien en retraçant l’étiologie, l'orthogénése et l'auxologie 8. Sans 
refaire cette étude, soulignons en ce qui concerne l’onction des 
malades les points suivants. 

Au XX? siécle, rappelons l’édition du Rituel ambrosien faite 
en 1906 sous les auspices du cardinal Andrea Ferrari (1894-1921), 
qui est la dernière édition officielle et complète qui ne corres- 
pond pas encore à la romanisation totale du rituel ambrosien. 
Cette romanisation s'accentuera par la suite, d'abord avec les 
dispositions du Code de droit canonique (1917), ensuite avec la 
réforme liturgique post-conciliaire (1963-1972). 

Parmi les éditions précédentes, rappelons celle de 1645, faite 
sur l'ordre de l'archevéque Cesare Monti, que l'on peut trouver 
facilement, puisqu'elle a été éditée par Martène dans son «De 
antiquis Ecclesiae ritibus»®, et rappelons aussi celle de 1589, 
qui est la première édition postérieure à saint Charles Borromée 
(t1584). En ce qui concerne l'onction des malades, cette édition 
de 1589 est la première qui ne soit plus fidèle à la tradition am- 
brosienne. En effet, les justes préoccupations de saint Charles 
pour conserver les anciens usages ambrosiens tout en veillant 
à assurer la validité du sacrement conformément aux décisions 
de la XIV* session du concile de Trente (25 novembre 1551) 
ne furent pas suivies de façon équilibrée. Il en résulta l’aban- 
don inconsidéré de plusieurs traditions ambrosiennes (encore pré- 
sentes dans l’édition de 1560, postérieure cependant aux éditions 
tridentines), au nom d’une lente mais progressive tendance à se 
conformer au rite romain. L'édition de 1589 peut se trouver fa- 
cilement puisqu'elle a été reproduite par Achille Ratti dans les 
«Acta Ecclesiae Mediolanensis » 19, 

Les éditions du Rituel ambrosien de 1550 et 151011, et le 


8 Cfr. E. CATTANEO, I? Rituale Ambrosiano dalle origini a S. Carlo. Note 
storiche, in: Ambrosius 22 (1946) 37-40; Inem, Il Rituale Ambrosiano da S. 
Carlo a not. Note storiche, in: Ambrosius 22 (1946) 64-69. 

* Cfr. E. MARTÈNE, De antiquis Ecclesiae vitibus... Lib. I, Cap. VII. 
Art. IV (Antuerpiae-Venetiis 1763) 345-348 (= Ex Rituali Ambrosiano iussu 
Caesaris Montii archiepiscopi Mediolanensis anno 1645 edito). 

10 Cfr. Acta Ecclesiae Mediolanensis (A. RATTI ed.), vol. II (Mediolani 
1890) coll. 1249-1408. 

1t Pour la liste des éditions des Rituels Ambrosiens cfr. (P.) BoRELLA- 
(E.) CATTANEO-(L.) VILLA, Questioni e Bibliografia Ambrosiane (Milano 1950) 80. 
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deux éditions non datées du XV* s. (étudiées par Magistretti 12), 
transmettent essentiellement ce qui est propre à la dernière couche 
des anciennes sources ambrosiennes dont nous allons parler main- 
tenant. 

En résumé, on peut distinguer dans l'histoire du Rituel am- 
brosien deux grandes étapes intéressant l’onction des malades: 

a) Première étape: des premières éditions imprimées (XV? s.) 
à celle de 1560 inclusivement, on a un rituel qui reflète les an- 
ciennes traditions ambrosiennes dans leur totalité. 

b) Deuxième étape: à partir de l'édition de 1589, on note 
une romanisation progressive avec une tendance servile à s'adap- 
ter à des usages et à des lois qui ne sont pas propres à l'Eglise 
ambrosienne. 


Mais, sans chercher à relever toutes les nuances et toutes 
les variations des éditions du rituel, revenons au but de notre 
exposé, qui est de mettre en lumière l’authentique tradition li- 
turgique ambrosienne, que nous devons retrouver dans les di- 
vers manuscrits d'où proviennent les rituels ambrosiens. 

Avant d'entrer dans le vif de notre sujet, si nous voulons 
faire le point des études sur l’onction des malades dans le cadre 
de la tradition liturgique ambrosienne — sans tenir compte des 
allusions faites par exemple par Chavasse dans son travail bien 
connu sur l'onction des malades 13, ou récemment par Bartsch 
surtout en ce qui concerne la bénédiction des huiles 4 — nous 
n'avons à mentionner que deux auteurs qui ont traité «ex pro- 
fesso » de notre sujet: Biraghi et Borella. 

La question a été traitée au siècle dernier par Luigi Biraghi, 
bibliothécaire de l'Ambrosienne, dans deux articles de caractère 
plutót apologétique 15, et de nos jours par l’excellent connais- 


12 Cfr. M. MAGISTRETTI, Di due edizioni sconosciute del Rituale dei Sa- 
cramenti secondo il Rito Ambrosiano, in: Miscellanea Ceriani (Milano 1910) 
87-126. 

18 Cfr. A. CHavasse, Etude sur l’onction des infirmes dans l'Eglise latine 
du TII? au XIe siècles. Tome I. Du IIIe siècle à la Réforme Carolingienne (Lyon 
1942) 51-57. 

14 Cfr. E. BARTSCH, Die Sachbeschwörungen der römischen Liturgie. Eine 
liturgiegeschichiliche und liturgietheologische Studie (Münster i. W. 1967) passim. 

5 Cfr. L. BIRAGHI, Lettera sulla validità dell'Estrema Unzione data sola- 
mente sulla fronte, in: L'Amico Cattolico (settembre 1855) 217-222; Inem, Let- 
tera sul rito antico della Chiesa Ambrosiana nella amministrazione del Sacra- 
mento dell’Estrema Unzione, in: L’ Amico Cattolico (settembre 1856) 193-199. 
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seur de la liturgie ambrosienne, Pietro Borella. Les meilleurs tra- 
vaux de Borella á ce sujet ont été publiés en 1944 dans la revue 
de liturgie ambrosienne « Ambrosius ». Là, dans un ensemble de 
trois articles que nous avons appelé une «admirable trilogie » 16, 
il a analysé les sources liturgiques pour en tirer des conclusions 
bien particuliéres. Nous nous exprimons ainsi parce que les re- 
cherches de Borella sont orientées vers des buts précis: mettre 
en lumiére la « matière » et la « forme » de l’onction, ou bien le 
rapport existant éventuellement entre les exorcismes du baptéme 
et ceux de l’onction. Le troisième article de la « trilogie » est celui 
qui peut le mieux indiquer ce qui est propre á la liturgie am- 
brosienne: il vise en effet a mettre en relief le rite de l’imposi- 
tion des mains et l'euchologie correspondante, propre aux docu- 
ments ambrosiens. 

Ces travaux ont été repris par Borella lui-méme de manière 
abrégée dans le « Manuale di Storia liturgica » de Righetti 17, et 
synthétisés à nouveau sous forme plus simple: en 1962 dans « Am- 
brosius » 18; en 1963 dans un article sur l’évolution des rites sa- 
cramentels dans l’ancienne liturgie ambrosienne 1% enfin en 1964 
dans un volume sur le rite ambrosien %, Ainsi, les études am- 
brosiennes sur l’onction des malades datent des vingt années 
1944-1964 et ont toutes pour auteur le valeureux chercheur Pietro 
Borella. 

Il pourrait sembler á première vue qu'une nouvelle étude 
de la question soit peu utile, puisqu'on n'a pas édité — sur la 
question de l’onction des malades — de nouveaux documents 
ambrosiens; pourtant nous pensons qu'il vaut la peine d'exa- 
miner á nouveau les données amb-osiennes á la lumière de don- 
nées paralléles extra-ambrosiennes, mises en lumiére au cours 


18 Cfr, P. BoreLLA, Materia e forma dell'Estrema Unzione nell'antico vito 
ambrosiano, in: Ambrosius 20 (1944) 13-18; IDEM, Gli esorcismi nel Battesimo 
e mell'Esivema Unzione, in: ivi 20 (1944) 40-45; IDEM, L'orazione € l’imposi- 
zione delle mani nell'Estrema Unzione, in: ivi 20 (1944) 49-57. 

Y Cfr. P. BorELLA, L'Estrema Unzione, in: M. RiGHETTI, Manuale di 
storia Liturgica. Vol. IV. I Sacramenti — I Sacramentali (Milano 1959) 597-598. 

18 Cfr. P. BorELLA, L’Estrema Unzione nell'antico rito ambrosiano, in: 
Ambrosius 38 (1962) 89-95; 153-161. 

19 Cfr. P. BoRELLA, L'evoluzione dei riti sacramentali nell'antica liturgia 
ambrosiana, in: W. Dúric (Hrsg.), Liturgie. Gestalt und Vollzug (München 
1963) 48-59, spécialement 51-56. ` 

20 Cfr. P. BorELLA, Il Rito Ambrosiano (Brescia 1964) 306-308. 
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de ces trente dernières années. De fait, au cours de cette période, 
on a publié plusieurs sources liturgiques qui intéressent notre 
sujet, et divers travaux qui contribuent en partie à éclairer la 
situation. 

Mais avant de mentionner ces sources, rappelons les sour- 
ces ambrosiennes déjà éditées par les soins de Magistretti 2. Parmi 
ces sources ambrosiennes, les unes sont directes, les autres indi- 
rectes. La distinction se fonde sur deux facteurs. Le premier est 
intrinsèque à notre travail: en effet une histoire liturgique de 
l’onction des malades suppose la connaissance des éléments struc- 
turels soit de la bénédiction des huiles, soit du rituel de l’admi- 
nistration du sacrement. Le deuxiéme facteur est relatif aux li- 
mites que nous nous sommes imposées, c'est-à-dire à notre in- 
tention d'étudier essentiellement le rite de l’onction des malades. 
et non pas toutes les sources concernant le soin des malades. 
Nous appelons donc « sources directes » celles qui contiennent le 
rituel de l'onction, et «source indirectes » celles qui contiennent 
la bénédiction des huiles ou qui ont trait á la «commendatio 
animae », etc. Nous ne citerons que les sources directes. 

Quatre ont déjà été éditées par Magistretti dans l'édition du 
«Manuale Ambrosianum » ??, Il s'agit des manuscrits suivants. 


1. T 96 sup. de la Bibliothèque Ambrosienne (ff. 245-251). Ma- 
nuscrit de la fin du X? ou début du XI? s. Il est aussi appelé 
Liber monachorum S. Ambrosii (= T 96) 28. 


2. A 189 sup. de la Bibliothèque Ambrosienne (ff. 73v-75v). Ma- 
nuscrit rédigé en 1188 sur l'ordre de l'archevéque Uberto di 
Terzago à l'usage de l'Eglise métropolitaine (= W) *. 

3. D. III. 4 (olim H 62) de la Bibliothèque du Chapitre métro- 
politain. Il fut utilisé jusqu'au XV? s. par les «presbyteri 
curae animarum addicti in ecclesia S. Laurentioli in civitate 
Mediolani in porta Vercellina » (= m) 5. 


22 Cfr. M. MAGISTRETTI (ed), Manuale Ambrosianum ex codice saec. XI 
olim in usum Canonicae Vallis Travaliae. Pars Prima. Psalterium et Kalen- 
darium praeviis Praefatione, Dissertatione et Excerptis ex aliis codd. (Medio- 
lani 1905) | — Manuale I]. Pars Altera. Officia totius Anni et alii Ordines (Me- 
diolani 1904); M. MAGISTRETTI (ed.), Beroldus sive Ecclesiae Ambrosianae 
Mediolanensis Kalendarium et Ordines saec. XII (Mediolani 1894) [= Beroldus]. 

* Cfr. Manuale I, 79-82; 94-99; 147-152. 

33 Cfr. Manuale I, 33-37; 79-82. 

24 Cfr. Manuale I, 31-33. 

25 Cfr. Manuale I, 31-39; 147-152. 
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4. D. III. 28 de la Bibliothèque du Chapitre métropolitain, ap- 
pelé aussi Beroldus novus (= M), édité à part par Magistretti ®. 
Il s'agit d'un manuel ambrosien type. Le « Beroldus » se trouve 
dans d'autres manuscrits qui ne contiennent pas á propre- 
ment parler le rituel de Fonction 7. Quant au « Beroldus no- 
vus», il contient (ff. 332r -335v): « Incipit ordo officii qualiter 
fieri debet manus impositio super infirmos ». 


A ces manuscrits, il faudrait ajouter un manuscrit du XI? s., 
le Codex 2102 de la Bibliothéque du Chapitre métropolitain, à 
savoir le « Manuale ambrosianum ecclesiae plebanae S. Victoris 
Vallis Travaliae » (= R) 28. Malheureusement le manuscrit est mu- 
tilé justement là où devrait se trouver le rituel de l'onction. Tou- 
tefois l'analyse interne du manuscrit et la comparaison avec les 
autres manuscrits des Manuels Ambrosiens permettent de penser 
qu'il possédait un rituel analogue à celui du « Beroldus novus » ®. 


En dehors de la liste que nous venons de dresser, nous ne 
connaissons pas d'autres sources directes propres à la liturgie 
ambrosienne et déjà éditées, qui contiennent l'«impositio ma- 
nuum super infirmum ». En revanche, nous connaissons d'autres 
manuscrits ambrosiens qui intéressent notre sujet, comme le G 41, 
le T 104 Sup, le T 110 Sup de la Bibliothéque ambrosienne, et 
le Cod. D. 110 de la Bibliothèque Trivulziana de Milan 3. Mais 
puisque nous avons décidé de ne prendre en considération que 
les documents édités, nous laissons de cóté pour le moment ces 
manuscrits et d'autres. Proposons plutót une sorte de panorama 
comparatif du contenu rituel des sources que nous avons citées. 


38 Cfr. Beroldus, XXI ss.; Manuale I, 17-18; 94-97. 

27 Cfr. Beroldus, XII-LIV. 

28 Cfr, Manuale I, 11-16. 

® Le même Magistretti dans la «Pars altera» du «Manuale» (o.c. à 
la note 21) p. 478 écrit: «Computatis foliis deperditis, quae intercedebant 
inter foll. CCLXXV et CCLXXX veteris signaturae, et inspectis codd. am- 
brosianis, ante seq. Ordinem, cui pauca desunt ab initio, a codice nostro for- 
sitan exularunt: Ordo ad impositionem manus super infirmos, et Ordo com- 
mendationis animae, etc. ut in Beroldo novo (foll. 332-338)... ». 

* Plusieurs notices et conclusions que nous reportons ici, sont traitées 
en détail dans l'article: A.M. TrIacca, « Impositio manuum super infirmum ». 
L'Unzione degli ammalati nell'antica liturgia ambrosiana, in: Edioyla. Miscel- 
lanea in onore a Padre B. Neunheuser (Roma 1976) (sous presse). 
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3. PANORAMA DES RITES DU SACREMENT DES MALADES 
ATTESTÉS PAR LES SOURCES AMBROSIENNES 
ET LEUR APPRECIATION 


Si les sources ambrosiennes sont d'accord, au-delà de légé- 
res variantes, pour donner à l'ensemble des rites du sacrement 
des malades le nom de «Impositio manuum super infirmum », 
un examen attentif améne par ailleurs à répartir ces sources 
en deux groupes de témoins: d'une part T 96 [R W], et d'autre 
part M et m. 

En effet, T 96 [R W] offre d'abord un ordo de la « visitatio 
infirmorum » qui comporte la « benedictio olei super aegrotum » 
réduite à ses éléments essentiels, c'est-à-dire au salut initial (Pro- 
pitius sit nobis, etc... Deus in adiutorium, etc...) suivi des sept 
psaumes de la pénitence avec les antiennes et les litanies respectives. 

On passe ensuite à la concélébration, faite par douze prêtres, 
supposés présents, avec l'imposition des mains sur le malade, 
tandis que le «sacerdos qui prior est» dit l’oraison: « Sanctum 
ac venerabile nomen gloriae tuae invoco... ». 

Vient alors l’onction, avec l’huile bénite, de la poitrine, des 
mains et des pieds, avec la formule: « Ungo te oleo sanctificato... ». 

Le tout culmine dans la communton eucharistique «sub du- 
plici specie », suivie d'une oraison (Domine sancte Pater...). 

En revanche, les manuscrits m et M possédent un rite de 
la « manuum impositio » tres compliqué et farci de piéces eucho- 
logiques empruntées á des sources non-ambrosiennes. Ainsi, les 
rites initiaux et les oraisons sont un vestige de ce que T 96 ap- 
pelle « visitatio infirmorum », avec adjonction de priéres et de 
bénédictions pour la visite de la maison d'un malade. Ensuite, 
M et m suivent une voie paralléle, en se détachant de T 96 [R 
W (?)]. On a de la sorte une suite de cérémonies abondantes et 
d'oraisons prolixes, entrecouptes de nouveau de vestiges du ri- 
tuel de la « visitatio ad infirmum ». Quant à la communion eu- 
charistique, que M ne prévoit que sous l’espèce du pain, elle 
est précédée de la confessio et suivie d'une bénédiction finale, 
inconnue de T 96. 

D'autres rapprochements et comparaisons entre les sources 
citées, et le fait avéré que ces quatre sources ont été employées 
simultanément, font conclure qu'au sein méme de la liturgie am- 
biosienne, il a existé au moins deux traditions euchologiques et 
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rituelles. Des phénoménes analogues sont d’ailleurs attestés pour 
d’autres célébrations, comme en témoignent divers doublets eu- 
chologiques #1, 

Il faudrait encore rappeler que « dans la métropole lombarde 
se forma au temps de l’exil de l’évêque et du haut clergé à Gênes 
(569-649) un double clergé: un clergé à Milan et un clergé à Gênes. 
Tous deux de rite ambrosien. A son tour le clergé de Milan se 
divisa en clergé orthodoxe et clergé hétérodoxe. Et á la fin de 
l'exil (milieu du VIIe siècle) il exista un clergé “decumanus” 
et un autre “de ordine". On peut penser que le clergé demeuré 
dans la ville et le clergé résidant à Gênes avaient tous deux leurs 
livres liturgiques qui s’enrichirent de variantes et de coutumes 
locales, tout en gardant une unité substantielle » 82. Quoi qu'il 
en soit, nous pouvons considérer au moins á titre d'hypothése 
non privée de fondement que la tradition ambrosienne de la 
« duplicatio » se retrouve également dans le rite de l'«impositio 
manuum super infirmum », dont la tradition manuscrite remonte 
à la période de la trito-rédaction (voir supra) mais a certaine- 
ment ses racines dans la période de la deutéro-rédaction. 


Ajoutons que la double rédaction pourrait étre le témoi- 
gnage d’une rédaction monastico-ambrosienne. Nous avons déjà 
étudié ces faits pour d'autres ensembles euchologiques *. On ne 
doit certes pas oublier que T 96 est un « Liber monachorum S. 
Ambrosii», tandis que m est un livre de l’« ecclesia S. Lauren- 
tioli in civitate Mediolani in porta Vercellina », qui est passé en- 
suite & celle de San Bartolomeo (Porta Nuova). De méme, M 
constitue le livre de base pour les cérémonies de la métropole 
et de ses dépendances. A moins que l’une des traditions témoigne 
du rite milanais et que l’autre témoigne du rite ambrosien (cf. 


*? Cfr. Manuale I, 41-46; 170-175; A.M. Triacca, Rilievi su due feno- 
meni redazionali, in: IDEM, I prefazi ambrosiani..., o.c., à la note 2, pp. 57-77 
(= « Duplicatio euchologica » « Geminatio euchologica »). 

2 A.M. Triacca, o.c., 66. Cfr. aussi G.P. BOGNETTI, Milano Longobarda, 
in: Storia di Milano, 2 (Milano 1954) 182-190. 

9 Cfr. P. BoRELLA, Influssi carolingi e monastici sul Messale Ambrosiano, 
in: Miscellanea Liturgica in honorem L. Cuniberti Mohlberg I (Roma 1948) 
73-115 spécialement 99-108; IDEM, Il Rito Ambrosiano (Brescia 1964) 113-114; 
A.M. Triacca, Rapporti culturali fra Milano ed altri centri, in funzione delle 
composizioni liturgiche, in: IDEM, 0.c., à la note 3, pp. 190-205 spécialement 
200-201 (note 128). 
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nos remarques préliminaires). Pourtant, compte tenu de la chro- 
nologie paléographique des sources telle que la résume le tableau 
ci-dessous 





T 96 R W m M 





XI? s. XIe s. 1188 XIIe s. | XIIIe s. 





compte tenu également du fait que T 96 [R W] propose un rite 
simple et sobre tandis que les autres manuscrits portent la mar- 
que de contaminations, de contacts et d'influences venant de 
sources extra-ambrosiennes, on doit admettre que la couche am- 
brosienne avait les caractéristiques d'un rite solennel et pasto- 
ralement équilibré. Ce rite est caractérisé par les traits suivants: 


a) la « visitatio infirmorum » simple et sobre; 


b) la « benedictio olei super aegrotum » qui peut étre faite 
immédiatement aprés la célébration de l'« impositio manuum super 
infirmum » par le simple « presbyter » ou «sacerdos »; 


c) la concélébration (par douze prêtres) de l'« impositio ma- 
nuum super infirmum » avec la priére « Sanctum ac venerabile... »; 


d) la triple onction faite avec l'« oleo sanctificato » et avec 
la simple formule antique « Ungo te... »; 


e) la communion sous les deux espéces, suivie de la seule 
oraison « post communionem ». 


C'est ici que s'insére le probléme de ce qui est spécifique 
de la couche ambrosienne. A ce probléme sont liés deux séries 
de faits. 

La première série est celle qui se référe à d'autres sources 
qui jusqu'ici ne sont pas considérées comme faisant partie des 
sources ambrosiennes. Citons quelques-unes des plus connues, en 
suivant l'ordre chronologique selon les données paléographiques. 


IXe siècle: Vat = Rome, Bibliothèque Vaticane, Cod. Vat. lat. 377 
(ff I, II, 89-92), récemment édité par Gamber en appen- 
dice du «Sacramentarium Arnonis»%. Il s'agit d'un frag- 


*^ Cfr. K. GAMBER, Codices Liturgici Latini Antiquiores (Freiburg i. S. 
21968) [= CLLA] nr. 809; P. SALMON, Les manuscrits liturgiques latins de la 
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ment de sacramentaire provenant sans aucun doute de l'Ita- 
lie du nord (environs de Còme?). Il possède le méme rituel 
attesté aussi par T 96 et par: 

Mo = Monza, Bibliothèque Capitulaire, Cod. f - 1/101 
(CXXVI). Il s'agit du sacramentaire de Monza édité par 
Dold-Gamber 35, Il fut en usage dans la région de Bergame 
et ensuite à Monza. 


Xe siècle: V — Rome, Bibliothèque Vaticane, Cod. Vat. lat. 5768. 
Il s’agit d'un rituel avec adjonction d'un « excerptum » d'un 
sacramentaire provenant de Bobbio. Aux ff. 48Y-78" il con- 
tient un « Ordo infirmorum » très voisin ou du moins par- 
tiellement semblable à celui de la sphère ambrosienne 8. Le 
manuscrit fait l’objet d'une étude que notre élève Elia Volpi 
présentera prochainement à l’Institut de Liturgie de Rome. 


XIe siècle: Y = Milan, Bibliothèque Ambrosienne, Cod. T 27 Sup., 
édité par Lambot %. Cette collection d'Ordines qui provien- 
nent certainement de l’Italie du nord s’est vu attribuer di- 
vers lieux de provenance (Grado, Trieste, Brescia), mais en 
dernier lieu elle a été à juste titre mise en rapport avec une 
église «in der Nähe von Bergamo »%, et pour ce qui con- 
cerne l'« Ordo infirmorum » il faut sans aucun doute la rat- 
tacher à la zone du Sacramentaire de Monza. 


Il y aurait bien des considérations à faire, regardant l'ana- 
lyse interne ou externe. Particulièrement importantes sont cel- 


x 


les qui ont trait á la comparaison avec des documents extra- 
ambrosiens. Nous les avons présentées en partie dans un tra- 
vail qui est sous presse, dans un volume de Mélanges en l'hon- 
neur du P. Burkhard Neunheuser 89, Ici notons seulement qu'entre 


Bibliothèque Vaticane, II (Città del Vaticano 1969) nr. 39. L'édition K. GAM- 
BER, Ein oberitalienisches Sakramentar-Fragment des M. Typus in Cod. Val. 
Lat. 377, in: S. REHLE-K. GAMBER (edd.), Sacramentarium Arnonis. Die Frag- 
mente des Salzburger Exemplars (Regensburg 1970) 74-88. 

28 Cfr. A. DoLD-K. GAMBER (edd.), Das Sakramentar von Monza (Beuron 
1957) spécialement 89*-92*; CLLA nr. 801. 

3 Cfr. CLLA nr. 1586; M. Tosi, Un nuovo catalogo della Biblioteca del 
Monastero Bobiense, in: Columba 8-9 (1965) 73. 

27 Cfr. C. LAMBOT (ed.), North Italian Service of the XI Century (London 
1931) spécialement 43-45, CLLA nr. 290. 

8 CLLA, Lc. 

s Cfr. note 30. 
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T 96 et Mo-Vat existent de très nombreuses ressemblances. Ce- 
pendant, alors que T 96 a toutes les apparences d'un véritable 
rituel ou «livret-rituel», les autres manuscrits contiennent un 
«libellus » inséré ou ajouté dans un sacramentaire, ne proposant 
que ce qui est strictement nécessaire au célébrant. 

Cette affirmation, qui est une conclusion partielle à laquelle 
nous sommes parvenus dans le travail que nous venons de men- 
tionner, nous améne á considérer une autre série de faits. 

La deuxiéme série de faits consiste en ce que la formation 
du rituel rencontre un certain nombre d’attestations qui nous 
indiquent que son noyau primordial comprenait un ensemble de 
formulaires munis d’indications rituelles qui concernent presque 
toujours ce que nous appelons aujourd'hui «la pastorale et le 
soin du malade et du mourant »#, De tels témoignages se trou- 
vent dans les manuscrits cités par Vogel dans son « Introduction 
aux sources de l’histoire du culte chrétien au Moyen Age» et 
conservés à la Bibliothèque Nationale de Paris 4. Or, si d'un 
cóté on doit constater que les nécessités pastorales poussaient 
á avoir ce qui était immédiatement nécessaire pour le ministére 
des prétres, d'un autre cóté on doit admettre qu'une telle néces- 
sité a dú faire son apparition dans telle ou telle zone géocultuelle, 
pour étre ensuite partagée par d'autres. Sur cette pente, et en 
suivant le développement du rituel dans ses différentes étapes, 
nous trouvons de nombreux témoignages provenant de la Vallée 
du Pò, et plus directement de centres gravitant autour de Milan. 
Sans citer les manuscrits — une vingtaine % — qui pourraient 
étre allégués á l’appui de notre assertion, nous pouvons dire qu’une 
activité non négligeable s'est dépensée au sujet du rituel ambro- 
sien des malades, activité qui tient á la fois de la « courroie de 
transmission » et de l'« amalgame ». 

Et même si l'on se refusait à partager cette manière de voir, 
on devrait reconnaître que c'est toujours dans le courant des 


# Pour des considérations marginales, mais sur la même ligne, cfr. A.M. 
Triacca, Per una lettura liturgica dei prefazi « Pro Defunctis » del nuovo Mes- 
sale Romano, in: Rivista Liturgica 58 (1971) 382-407, spéc. á la note 41, p. 393. 

4 Sont les mss.: Paris, Bibl. Nat., ms. lat. 13764 (ff. 907-116”); ms. lat. 
2984 A (ff. 871-90v) [= CLLA nr. 1598b; 1681b]; ms. lat. 1240 (ff. 12-16v) 
[= CLLA nr. 1598b]; cfr. C. VoGEL, Introduction aux sources de l’histoire 
du culte chrétien au Moyen Age (Spoleto 1966) 219. 

4 La documentation en détail dans l'étude. A.M. TRIACCA, o.c., à la 
note 30. 
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témoignages cités que doivent s'insérer les témoignages milanais 
et ambrosiens, et c'est par la comparaison avec ces témoignages 
que l’on voit le plus nettement ce qu'a de spécifique le rite de 
l’«impositio manuum super infirmum» dans la liturgie ambro- 
sienne. 

Bien sûr, nous aussi nous mettons une limite à notre hypo- 
thèse, pour ne pas étre affublés de l'étiquette de la « Hypothesen- 
Freudigkeit » pourtant, devant le fait de tant de souices con- 
vergeant dans la Vallée du Pò, devant le fait que depuis l’anti- 
quité la rédaction d'un document liturgique est généralement le 
fruit de la codification des meilleurs textes ou rites employés 
jusque là, devant le fait que les sources de l’«impositio manuum 
super infirmum », comme d'ailleurs les autres sources de la li- 
turgie ambrosienne, correspondent au «réveil lombardo-milanais » 
qui a son sommet au VIT? s. 3, devant tous ces faits on ne peut 
nier que la datation de la premiére rédaction des documents am- 
brosiens en question ne doive étre reportée á une date antérieure, 
jusqu’à la période de la deutéro-rédaction. Les manusc:its T 96 
et paralléles seraient les témoins de cette rédaction, peut-étre 
monastico-ambrosienne, mais authentiquement ambrosienne, qui 
par la suite aurait été contaminée par des sources non ambro- 
siennes, m témoignant d'une phase de transition dans la conta- 
mination dont M marque l'étape finale, reprise ensuite dans les 
premiers rituels imprimés. Ainsi, M nous atteste par exemple 
la période où la bénédiction des huiles est désormais reservée à 
l'évêque. 

Ceci est en accord avec l'affirmation de Bonizone, évêque 
de Plaisance, qui dans un libelle sur les sacraments déclare que 
désormais la consécration des huiles n’a lieu que «infra missam 
in coena Domini» et n'est accomplie que par l’évêque 4. 

Soulignons pourtant que, des premiers témoignages paléogra- 
phiques jusqu'à l'édition du rituel de 1560, le noyau spécifique- 
ment ambrosien fut sauvegardé au milieu de tous les remanie- 
ments et contaminations qui marquent la romanisation progres- 
sive du rituel ambrosien. 

Mais quels sont donc les traits particuliers de la tradition 
ambrosienne? 


# Cfr. A.M, Triacca, o.c., à la note 5. 


^ Cfr. Incipit libellus de sacramentis a BONIZONE editus, in: PL 50, 
858-866 (spécialement 866). 
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4. LES TRAITS PARTICULIERS DE LA TRADITION 
AMBROSIENNE PAR RAPPORT AU MILIEU 
EXTRA-AMBROSIEN 


Pour pouvoir dire brièvement tout ce que nous souhaiterions 
dire, nous procéderons en rassemblant ce qui est caractéristique 
de la liturgie ambrosienne soit au point de vue des rites soit au 
point de vue euchologique, pour conclure en indiquant les pers- 
pectives théologiques qui se dégagent de ce qui est typiquement 
ambrosien. 


I. LA BENEDICTION DES HUILES. 


En principe, pour construire une théologie positive et une 
histoire liturgique de l’onction des malades, il faudrait connaitre 
non seulement le rituel de l’onction, mais aussi celui de la béné- 
diction de l'huile 4. Bien que, pour les motifs indiqués ci-dessus, 
nous ayons exclu de notre travail l'étude de cette bénédiction, 
faisons du moins quelques remarques: 


a) Avant tout, il faut noter que pour le rite ambrosien 
lui aussi, au moins dans sa rédaction primitive et la plus authen- 
tique, le sens du signe sacramentel ne se comprend pleinement 
qu'en référence à la «bénédiction-consécration» de l'huile. Et 
l’analyse interne des oraisons — que nous ne voulons pas faire 
ici — fait apparaître, par rapport aux oraisons non ambrosien- 
nes, la prédominance de l’orientation consécratoire au détriment 
de l’aspect d’exorcisme, qui ne tient qu'une place secondaire. 
Malheureusement, l’ultime rédaction proposera tant une formule 
de consécration qu'une formule d’exorcisme qui ne sont pas spé- 
cifiquement ambrosiennes. 


b) Il est dit que l'huile d'olive est sanctifiée par l'Esprit- 
Saint. Anciennement elle était bénite par le « presbyter » quand 
c'était nécessaire. Ultérieurement, elle n'était bénite que par 
l'évéque, le jeudi saint. Cependant, tout comme dans le milieu 


4 Pour la bénédiction de l'huile des infirmes dans la liturgie ambro- 
sienne cfr. M. MAGISTRETTI (ed.), Pontificale in usum Ecclesiae Mediolanen- 
sis necnon Ordines Ambrosiani ex codicibus saecc. IX-XV (Mediolani 1897) 
93-110 [= Ordines pro consecratione olei]. 
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non ambrosien, l'analyse des oraisons permet d'assurer que l'huile 
était employée soit par mode d'« unctio », soit par mode de « in- 
fusio », « susceptio » ou « gustatio ». 


c) Les effets signifiés par l’huile bénite ou sanctifiée sont 
indiqués, comme dans les sources non-ambrosiennes, ou bien de 
manière générale et globale, ou bien de manière particulière en 
se référant aux effets concernant soit l’àme soit le corps. Cer- 
tains de ces effets ne sont pas attribués directement à l’huile 
bénite, mais sont mentionnés avec les attributs de Dieu dans 
les formules qui accompagnent l'«invocatio» initiale, et donc 
ne sont qu'indirectement attribués à l'efficacité de l'huile. Dans 
l’ensemble, les effets corporels sont plus accentués que les autres 
par la tradition ambrosienne. Quant au pardon des péchés, il 
n’est pas attesté dans les oraisons ambrosiennes de bénédiction 
de l'huile. 


d) En conclusion, on peut dire que l'authenticité ambro- 
sienne en ce qui concerne la bénédiction et l'emploi de l'huile 
des malades n'est pas quelque chose d'apodictique. Mais tout 
un ensemble de nuances invite à affirmer, comme le notait déjà 
Chavasse, que l'oraison ambrosienne est certainement antérieure 
À la datation donnée par la paléographie, et donc bien antérieure 
au IXe siècle. 


II. LE RITUEL AMBROSIEN. 


Nos remarques voudraient reprendre et compléter celles fai- 
tes par Borella dans sa «trilogie » dont nous avons parlé. 


a) Au sujet de la formule qui accompagne le rite de l’onc- 
tion « Ungo te... », il faut admettre que T 96 est par ailleurs té- 
moin de la couche la plus ancienne en tant que pour les trois 
onctions il n'emploie qu'une seule fois la formule indicative. Les 
autres manuscrits ambrosiens emploient la formule déprécative, 
comme le montre le tableau ci-dessous: 





Formule indicative Formule déprécative 
T 96 1 fois — 


1 fois 3 fois 


3 


M 3 fois 3 fois 
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En dehors de la phrase « ut more militis et praeparatus ad luc- 
tam »..., contenue dans la formule « Ungo te...» et dont Borella 
a déjà montré qu'elle provient ou s'inspire de S. Ambroise 45, 
cette formule « Ungo te...» n'est pas spécifique de la tradition 
ambrosienne. On la trouve dans les liturgies celtique-bretonne 
et celtique-monastique #, et aussi dans d'autres liturgies con- 
tinentales 4, En revanche, la formule « Sanctum ac venerabile... » 
qui accompagne le rite de l'imposition des mains ne se trouve 
que dans la liturgie ambrosienne et dans les liturgies des régions 
limitrophes 4. 

b) L'imposition des mains, mise en relief par le fait qu'elle 


est concélébrée, connait dans le cadre de la tradition ambro- 
sienne des variantes rituelles que l'on peut présenter ainsi: 


Impositio manuum Oratio 





T 96 | Duodecim qui manus tenent | Sacerdos qui prior est... dicat 
super infirmum 


m |Omnessacerdotes... ponendo | Omnes sacerdotes dicunt 
manus super infirmum 





M |[Omnes] ponere debent ma- | Deinde sacerdos, qui prior 


nus super infirmum est.. incipiat hanc oratio- 
nem; deinde subsequuntur 
alii 


4 Cfr. P. BorELLA, Materia e forma dell'Estrema Unzione nell'antico 
rito ambrosiano, in: Ambrosius 20 (1944) 15. 

47 Cfr. F. WARREN (ed.), The Leofric Missale (Oxford 1883) 240 (pag.); 
H.A. WiLsow (ed.), The Missal of Robert of Jumiéges (London 1896) nr. 293; 
E.A. Lowe (ed.), The Bobbio Missal (London 1915) 243 (pag.); G.F. War- 
NER (ed.), The Stowe Missal (London 1916) nr. 31. 

4 Par exemple le sacramentaire de Monza nr. 1042 (cfr. note 35); G. 
RICHTER-A. SCHÖNFELDER (edd.), Sacramentarıum Fuldense saeculi X (Fulda 
1912) nr, 2426; G. Manz (ed.), Ein St. Galler Sakramentar-Fragment als Nach- 
trag zum fränkischen Sacramentarium Gelasianum. St. Galler Sakramentar- 
Forschungen II (Münster i.W. 1939) nr. 233; Cfr. aussi les Ordines édités par 
MARTÈNE (o.c. & la note 9) nr. I, III, XV, XVII, XIX, XX, XXI, XXII, 
XXIV, XXVI, XXVIII où il y a des formules parallèles indirectes ou bien 
similaires. 

4 Effectivement la formule est présente in Vat; Mo; V; Y. Cfr, notes 
34-35-36-37. 
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En conclusion, nous résumerons ainsi les caractéristiques du 
rituel ambrosien: 


(I) Variantes rituelles dans le cadre d'une méme liturgie 
fondamentale. Témoignages de créativité et évolution des rites 
au sein de la liturgie ambrosienne. Nous dirions volontiers que 
chaque centre de rayonnement spirituel avait son rituel propre, 
comme en témoigne la diversité de la tradition ambrosienne. 


(IT) Accord toutefois au sein de la liturgie ambrosienne 
pour l’emploi de l’imposition des mains. 


(IIT) Malgré des changements dans l'usage de la formule, 
il n’y a jamais que trois onctions (sur la poitrine, les mains et 
les pieds). 


(IV) Les autres rites, pris individuellement, ne sont pas 
spécifiquement ambrosiens. Mais si on les considère dans leur 
totalité, on peut dire qu'on y trouve une tonalité ambrosienne. 


III. L'EUCHOLOGIE DE L’« IMPOSITIO MANUUM » AMBROSIENNE, 


Au-delà des rites divers que l’on peut retrouver dans les 
liturgies non ambrosiennes, il faut admettre l’existence d’un « spe- 
cificum » ambrosien qui apparait surtout dans les oraisons. Pour 
mettre en lumière le caractere ambrosien de l’euchologie pré- 
sente dans les sources ambrosiennes, on peut utiliser deux cri- 
tères: d'une part le critére rédactionnel des variantes propres au 
langage ambrosien des oraisons, par comparaison avec les va- 
riantes non ambrosiennes de ces mémes textes; et d’autre part 
le critere selectif selon lequel les traditions ambrosiennes mar- 
quent une préférence pour certaines pièces euchologiques, choi- 
sies parmi beaucoup d’autres textes connus. 

Le travail de collecte et d'amalgame a pour but de faire 
apparaître un filon d'idées et de contenus qui méritent un trai- 
tement plus approfondi. En général, le travail de sélection vise 
à sauvegarder toujours le noyau ambrosien primitif et peu è 
peu les rédactions l’enrichissent de formules euchologiques. 

Les critères ultérieurs auxquels on peut recourir pour déter- 
miner si une oraison est ambrosienne ou non, sont de deux sortes: 
soit des critères qualitatifs (d'une objectivité discutable), tels 
que l’analyse détaillée du contenu théologique et liturgique de 
la couche primitive, et l'effort pour montrer s? et comment il a 
été conservé, valorisé ou dévalorisé dans les couches ultérieures; 
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soit des critères quantitatifs, tels celui qui consiste è compter 
combien de fois une oraison occupe une place paralléle dans les 
documents non ambrosiens. 

Aprés avoir examiné les documents á l'aide des critéres in- 
diqués, nous pouvons affirmer ceci: 


(I) Est certainement ambrosienne la formule « Sanctum ac 
venerabile... taliter ut perducas eum ad regnum tuum caeleste... ». 


(II) Est de rédaction ambrosienne la prière « Exaudi nos, 
misericors... non tradidit me » 50. 


(III) Sont probablement ambrosiennes les oraisons: 


— Inclina, Domine, venerabiles... ad tuae gloriae regnum 
— Deus angelorum... tuam spiritualem 

— Deus qui benedixisti... in pace custodiat 

— Deus qui famulo tuo... mereatur societatum 

— Famulum tuum... destituatur auxilium. 


Ces oraisons devraient faire l’objet d'une étude ultérieure. 


(IV) Doivent être considérées à part les oraisons « Domine 
Deus qui per Apostolum... pietatis officia reparetur » (dont l'ori- 
gine non romaine a déjà été signalée par Botte 51), « Omnipotens 
sempiterne Deus... et tota virtute perficiat » et « Deus qui bea- 
tum Petrum... medela subveniat ». 


(V) Toutes les autres oraisons sont d'origine non ambro- 
sienne; elles ne sont ambrosiennes que par leur caractère rédac- 
tionnel et parce qu'elles sont conformes au critère sélectif spé- 
cial utilisé par le rédacteur. 


IV. VISION THÉOLOGIQUE ATTESTÉE PAR LA RÉDACTION 
AMBROSIENNE. 


Il y aurait une étude intéressante à faire sur cette vision 
théologique, mais il faut évidemment préciser de quel matériel 
euchologique on veut analyser le contenu théologique: celui de 


59? Ici pour cause d'espace, nous ne référons pas les formules parallèles. 
Cfr. A.M, Triacca, 0.6. à la note 30 où nous reportons les sources. 

91 Cfr, B. BOTTE, L’onction des malades, in: La Maison-Dieu, nr. 15 (1948) 
91-107, spécialement 95-96. 
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la couche primitive ou celui des couches ultérieures? Il faut sa- 
voir aussi si l’on veut donner simplement une « photographie » 
des grands axes théologiques, ou bien une «lecture faite de l'in- 
térieur » des enrichissements et appauvrissements qui se sont pro- 
duits d’une couche à l’autre. Nous renvoyons à plus tard ce type 
de recherche et nous ne présentons ici que quelques remarques 
sur la formule « Sanctum ac venerabile... ». 

Elle contient une histoire du salut esqui sée «in nuce» avec 
le rappel des figures de l'Ancien Testament (Abraham, Isaac, 
Jacob, Jonas, Loth, David, Tobie, Daniel, Susanne, tout le peuple 
d'Israël, les trois jeunes gens, les habitants de Ninive), du Nou- 
veau Testament (Pierre et Paul) et de l'histoire de l'Eglise (Thècle). 
A propos de ces « figures », l’oraison met en relief l’intervention 
miséricordieuse de la bonté de Dieu, dont on attend qu'elle ac- 
complisse les mémes prodiges en faveur du malade. En un sens, 
tout le dessein de salut trouve une nouvelle actualisation hic et 
nunc au bénéfice du malade, afin que celui-ci obtienne la « sa- 
nitas corporis», la «longanimitas vitae», la « prosperitas in va- 
letudine » (= effets corporels), auxquelles s'ajoutent l'«integritas 
mentis » et la «liberatio ab omni inquietudine inimici». De fait 
Dieu, qui est «adiutor, protector, defensor», doit user de misé- 
ricorde envers le malade (« miserearis ei ») pour que celui-ci puisse 
comprendre («aperi oculos cordis eius») la volonté de Dieu et 
parvenir «ad regnum caeleste» (— effets spirituels). 

Les effets énumérés dans la formule « Sanctum ac venera- 
bile...» correspondent à ce que fait apparaitre l'analyse de la 
« Benedictio olei». La seule question que nous voulons soulever 
est de savoir si le rite ambrosien de l'«impositio manuum super 
infirmum » a ou non l'effet de remettre les péchés. Borella se- 
rait pour l'affirmative: «La rémission des péchés, écrit-il, est 
sous-entendue dans l'appel à la miséricorde: "ita et miserearis 
ei, Domine, qui misertus es civitati tuae Ninive" » 58. Pour notre 
part, nous n'en sommes pas convaincu, car l'ensemble de la prière 
rappelle les interventions de Dieu destinées à sauver les divers 
personnages mentionnés des dangers physiques qui les menagaient. 

Mais la question, qui demeure non résolue, est aussi plus 
compliquée, si on veut la traiter à fond; aussi renvoyons-nous 
cette étude à plus tard et concluons-nous par quelques remarques. 





5 P, BORELLA, L’orazione ed imposizione delle mani nell Estrema Un- 
zione, in: Ambrosius 20 (1944) S6. 
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CONCLUSIONS 


Il est difficile de tirer des conclusions très déterminées, car 
nous sommes les premiers à savoir que plusieurs de nos asser- 
tions devraient étre approfondies pour voir s'il est possible de 
les prouver un peu plus. 

Quoi qu'il en soit, ¿l est certain que ce sacrement a comporté 
un noyau primitif ambrosien, avec des caractéristiques rituelles 
et euchologiques spécifiques. Ce noyau, méme s'il a été lente- 
ment contaminé par des influences et des contacts non ambro- 
siens, était si manifeste qu'au milieu des divers remaniements 
il a été sauvegardé par les rédactions et suturations successives 
des documents ambrosiens. Ceci montre que les divers copistes 
ont eu conscience de se trouver dans une « île » liturgique et que 
pendant neuf siècles au moins, du VIIIe au XVIe, on a eu la 
volonté de préserver ce qui était ambrosien. 

A cóté de ces certitudes, peut-on présenter des hypothéses 
plausibles? Il nous semble que l’on peut dire que le milieu litur- 
gique ambrosien a été sinon l’unique, du moins l’un des premiers 
berceaux ou foyers d'un rituel des malades. On peut méme pré- 
ciser en disant que ce n’est pas une erreur que de chercher dans 
les monastères de rite ambrosien les «scriptoria » qui intéres- 
sent le développement de la pastorale des malades. Mais une 
étude ultérieure est liée pour une bonne part á la connaissance 
d'autres manuscrits, dont certains nous sont connus et dont cer- 
tains pourraient nous étre signalés par l'obligeance d'autres cher- 
cheurs. D'avance nous les en remercions. 

Finalement, tout ce que nous avons indiqué dans cet ar- 
ticle devrait servir — s’il est vrai que l’histoire est maîtresse 
de vie — à aider à la réforme post-conciliaire du rite ambro- 
sien actuel. 

Il est certain que tous ceux qui étudient l’histoire du dogme 
et l'histoire de la liturgie, s'ils prêtent attention aux rites, aux 
prières et aux formules de la liturgie ambrosienne, y trouveront 
une nouvelle preuve du fait que l’Eglise possède dans le domaine 
sacramentaire ce pouvoir que le Seigneur Jesus Christ lui a confie. 
De ce pouvoir l'Eglise elle-même a montré au cours des siècles 
et montre toujours qu'elle en dispose, en structurant et célébrant 
les sacrements avec des accents divers. 


Achille M. TRIACCA, S.D.B. 


LE CARACTERE PASCAL DU SACREMENT DES MALADES 
L’EXEGESE DE JACQUES 5,14-15 ET LE NOUVEAU RITUEL 
DU SACREMENT DES MALADES 


Le 30 novembre 1972 parut la Constitution Apostolique Sa- 
cram Unctionem Infirmorum par laquelle le pape Paul VI approu- 
vait et promulgait le nouveau rituel de l’onction des malades 1, 
Le 7 décembre suivant, la Congrégation pour le Culte divin publia 
le nouveau rite 2. A partir du 1% janvier 1974, l'ancien rite au- 
rait dù étre remplacé par le nouveau, mais la dite Congrégation 


1 PauLus PP VI, Constitutio Apostolica de sacramento Unctionis Infir- 
morum, AAS 65-1 (1973) 5-9. 

2 Ordo Unctionis Infirmorum eorumque Pastoralis Curae, Typis Poly- 
glottis Vaticanis, 1972. 

Nous renvoyons aux commentaires suivants du nouveau Rituel des 
malades: Z. ALSZEGHI, S.J., L'unzione degli infermi, dans La Civiltà Cattolica 
124-2944 (1973) 319-328; J. BAUMGARTNER, « Ist jemand krank unter euch... ». 
Zur neuen Ordnung der Krankenliturgie, dans Schweiz. Kirchenzeitung 35-141 
(1973) 525-529; 36 (1973) 544-547; G. BERTI, L’unzione degli infermi, dans 
Ambrosius 49-2 (1973) 106-114; IDEM, La Costituzione Apostolica suil Un- 
zione degli Infermi, ibid., 159-162; P. DE CLERCK, Orientations du nouveau 
rituel des malades, dans La foi et le temps 3-5 (1973) 536-548; P. FARNÉS, Los 
textos eucológicos del nuevo ritual de la Unción de los enfermos, dans Phase 
13-74 (1973) 143-156; A. GoTs, Die erneuerte Liturgie für die Kranken und 
Leidenden, dans Heiliger Dienst 27-2 (1973) 58-62; P. Gy, Le nouveau rituel 
des malades, dans Notitiae 9-11 (1973) 108-118; IDEM, Le nouveau rituel ro- 
main des malades, dans La Maison-Dieu 113 (1973) 29-49; R. KACZYNSKI, 
Neubesinnung auf ein vergessenes Sakrament, dans Theologisch-Praktische Quar- 
talschrift 121-4 (1973) 346-359; A. KNAUBER, Sakrament der Kranken, Termi- 
nologische Beobachtungen zur Ordo unctionis infirmorum, dans Liturgisches 
Jahrbuch 4 (1973) 217-237; IDEM, Neuordnung der kirchlichen Krankenbetreuung, 
dans Gottesdienst 7-3 (1973) 17-18; J.L. LARRABE, El nuevo ritual de la Un- 
ción de los Enfermos, dans Lumen 22-2 (1973) 97-112; A.G. MARTIMORT, Le 
nouveau rituel des malades, dans Notitiae 80 (1973) 66-69; IDEM, Constitution 
Apostolique sur l'onction des malades. Texte et commentaire, dans Documenta- 
tion catholique 55-1625 (1973) 101-104; IDEM, El nuevo ritual para enfermos, 
dans Phase 13-74 (1973) 137-143; IDEM, Commento pastorale alla Costituzione 
Apostolica sull’unzione degli infermi, dans Ambrosius 49-2 (1973) 115-120; 
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accorda un délai aux conférences épiscopales parce que les tra- 
ductions n’étaient pas encore prétes 3. Peu à peu, le nouveau 
rite s'introduit dans les Eglises locales. 

Voici les principaux changements apportés par le nouveau 
rituel au Rituale Romanum de 16144: 


1) Il est dit clairement que l’onction des malades n'est pas 
le sacrement des mourants 5. C'est le sacrement de ceux qui sont 
gravement malades; il n’est pas nécessaire que ces malades soient 
en danger de mort immédiate $. 


2) Le nombre des onctions est réduit à deux: celle du front 
et celle des mains". 


3) Là où manque l'huile d'olive ou si l'on peut difficilement 
s'en procurer, il est permis de se servir d'une autre huile végétale 8. 


4) Lorsqu'on ne dispose pas d'huile bénie par l'évéque, le 
prétre peut, en cas de nécessité, bénir lui-méme l'huile pendant 
la cérémonie ?. De toute manière, chaque célébration comportera 
une prière d'action de grâces sur cette huile 10, 


B. Newns, The Ordo Unctionis Infirmorum, dans The Clergy Review 58-6 
(1973) 451-458; G. Oury, L'onction des malades. Constitution Apostolique, 
Traduction, Présentation et Commentaire, dans Esprit et Vie 83-10 (1973) 145- 
148; IDEM, Le nouveau Rituel des Malades, ibid. 83-24 (1973) 375-379; H. PLOCK, 
Liturgie mit Kranken. Vorschláge und Ubertragungen, Essen, Hans Driewer, 
1973, 160 p.; J. RABAU, Le nouveau rituel de l'onction des malades, dans Feu 
nouveau, 16-15 (1973) 6-34; K. RicHTER, Heilssorge der Kirche für die Kranken, 
dans Bibel und Liturgie 46-3 (1973) 178-189; A. VERHEUL, De nieuwe romeinse 
orde van dienst voor de ziekenzalving, dans Tijdschrift voor Liturgie 57-3 (1973) 
228-229; Rituale dell'unzione e della pastorale degli infermi, dans Liturgia 7- 
141-142 (1973) 70-130. 

3 Décret du 10 janvier 1974, Notitiae 89 (1974) p. 36. 

4 Rituale Romanum Pauli V Pontificis maximi tussu editum die XVII 
iunii 1614, editio typica, Typis Polyglottis Vaticanis 1952. 

8 Constitution sur la Liturgie, Sacrosanctum Concilium, n. 73; Ordo Unctio- 
nis Infirmorum, Praenotanda, n. 8-15. 

© Ordo Unctionis Infirmorum, Praenotanda, n. 16. 

* Constitution sur la Liturgie, n. 75; Constitutio Apostolica, Sacram Unctio- 
nem, p. 10; Ordo Unctionis Infirmorum, Praenotanda, n. 23. 

8 Constitutio Apostolica, Sacram Unctionem, p. 9-10; Ordo Unctionis In- 
firmorum, Praenotanda, n. 20; cf. Ordo benedicendi Oleum catechumenorum 
et infirmorum et conficiendi Chrisma, Praenotanda, n. 3; Typis Polyglottis 
Vaticanis 1970. 

* Ordo Unctionis Infirmorum, Praenotanda, n. 21-22; caput II, n. 75. 

lo Ibid., caput II, n. 75 bis. 
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5) Le rituel prévoit désormais 11: 
— une prière d'introduction [68-70]; 
— un rite pénitentiel [71]; 
— une brève célébration de la Parole [72]; 
— le rite sacramentel proprement dit qui comprend: 
a) des prières d'intercession (celles-ci peuvent aussi pren- 
dre place après l’onction) [73]; 
b) limposition des mains en silence [74]; 
c) la bénédiction de l'huile ou une priére d'action de 
gráces sur celle-ci [75 et 75 bis]; 
d) l'onction du malade en récitant la formule sacra- 
mentelle [76]; 
e) une prière [77]; 
— un rite de conclusion qui comporte: 
4) la priére du Seigneur [78]; 
b) la bénédiction finale [79]. 


6) Mais le changement principal réside dans la nouvelle for- 
mule sacramentelle 12. Celle-ci est en partie tributaire de la for- 
mule de l'ancien rite: per istam sanctam unctionem el suam piis- 
simam misericordiam 13, elle s'inspire aussi en partie du texte 
du concile de Trente: adjuvet te Dominus gratia Spiritus Sancti 14; 
enfin pour sa partie principale elle s'appuie sur l'épitre de S. Jac- 
ques (5,15): ut a peccatis liberatum, te salvet atque propitius al- 
levet 15, 

L'allusion au concile de Trente met bien en lumiére le róle 
du Saint-Esprit dans le sacrement. On invoque d'ailleurs le Saint- 
Esprit lors de l’imposition des mains 16, dans la prière de béné- 
diction de l'huile 1? et dans la prière qui accompagne l'onction 18. 


u Ibid., caput II, n. 68-79. 

12 Constitutio Apostolica, Sacram Unctionem, p. 9-10. 

13 Rituale Romanum, editio typica 1952, p. 186-187; Ordo ministrandi 
Extremam Unctionem, n. 8-9. 

14 Conc. Trid. Sessio XIV, De extrema unctione, cap. 2: Res etenim haec 
gratia est Spiritus Sancti... 

1 Jac. 5,15b. 

16 Ordo Unctionis Infirmorum, caput II, n. 74. 

V Ibid., n. 75. 

18 Ibid., n. 77. 
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Mais c'est la reprise du texte de S. Jacques dans la formule 
sacramentelle qui nous indique le sens profond et les effets de 
l'onction du malade. Aussi, avant d'étudier le sens pascal du 
sacrement de l'onction, importe-t-il de soumettre à une exégèse 
rigoureuse le passage de S. Jacques. Notre étude comprendra 
donc deux parties: 

1) l’exégèse de Jacques 5,14-16; 
2) le sens pascal de l’onction des malades. 


I. EXÉGESE DE JAC. 5,14-16%, 


Dans ce texte cinq éléments sont á signaler; les trois der- 
niers retiendront plus particulièrement notre attention. 


1) les anciens (presbytres) prient sur le malade (v. 14 a et b); 
2) au nom du Seigneur (v. 14 b); 
3) ils l’oignent d'huile (v. 14 b); 
4) la prière de la foi sauvera le malade (v. 15 a); 
5) le Seigneur le relèvera (v. 15 b). 
Etudions successivement ces divers éléments. 


1. La priére sur le malade. 


Par trois fois, S. Jacques fait mention de priére. Au début 


de sa lettre, en 1,5-8, il parle de la priére en vue d'obtenir de 
Dieu la sagesse 20. En 4,2-3, il reproche aux chrétiens qui vivent 


1% Nous avons consulté les commentaires suivants: W. BeyscHLAaG, Der 
Brief des Jakobus, Góttingen, 1897; J. CANTINAT, Les épitres de S. Jacques 
et de S. Jude, Paris, Gabalda 1973; M. DiBELIUS, Der Brief des Jakobus. Kri- 
tisch-exegetischer Kommentar úber das Neue Testament begriindet van H.A.W. 
Meyer, Göttingen 1964; L, GAUGUSCH, Der Lehrgehalt der Jakobus-epistel, 
Freiburg, 1914; W. GrosHEIDE, De brief van Jacobus, Kampen, 1961; A. Ham- 
MAN, Prière et Culte dans la leitre de Saint-Jacques, dans Eph. Théol. Lov. 34 
(1958) 35-47; M. MEINERTZ, Die Krankensalbung Jak. 5,14 f., dans Biblische 
Zeitschrift 20 (1932) 23-26; F. Mussner, Der Jakobusbrief, Herders Theolo- 
gischer Kommentar zum neuen Testament, Band XIII, Fasz. I, Freiburg 
1964; J. Micur, Die Katholischen Briefe, Regensburg, 1968, p. 62-68; B. REI- 
CKE, The Epistles of James, Peter and Jude, Introduction, Translation and 
Notes (The Anchor Bible), New York 1964; E. THURNEYSEN, La foi et les 
oeuvres, Commentaire de l'épitre de Jacques, Neuchâtel, 1959; H. von S DEN, 
Die Briefe an die Kolosser... Die Briefe des Jakobus... Hand-Commentar zum 
neuen Testament, Dritter Band, Freiburg-Leipzig, 1893; A. WIKENHAUSER, 
De Katholieke Brieven. Het Nieuwe Testament met Commentaar X, Antwer- 
pen 1969; R. WiLLiams, The Letters of John and James, Cambridge, 1965. 

20 « Si l'un de vous manque de sagesse, qu'il la demande à Dieu qui donne 
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dans la convoitise et la jalousie de ne pas bien prier 1. Enfin 
en 5,13-18 d’où est tiré le passage qui nous occupe 22, il exhorte 
les fidèles à prier en toute circonstance: dans la souffrance et 
dans la joie (v. 1), lorsque quelqu'un est malade (v. 14-15), à 
l'occasion d'une confession mutuelle des fautes (v. 16 a); suit 
alors un bref exposé sur l'efficacité de la priére du juste (v. 16 b-18). 

Quelqu'un est-il malade? qu'il appelle les anciens de l'Eglise 
et qu'ils prient sur lui (v. 15). Au verset qui suit, cette priére 
est qualifiée de sòx) Tis riores: priére de foi; nous adressons 
notre priére à Dieu avec foi et confiance, sürs d'étre exaucés. 

En plusieurs endroits du Nouveau Testament, il est dit que 
celui qui prie avec foi obtient de Dieu ce qu'il désire 2. Dans 
les évangiles, la foi est toujours la condition d'une guérison mi- 
raculeuse #4. Les prières faites avec foi 1,6 œiveite Se èv riores 
sont celles où l'on croit sans hésiter en la générosité divine 35, 
Et nous voyons plus d'une fois Jésus lui-méme et ses disciples 
prier avant de ressusciter un mort %. 

Dans le passage que nous étudions, la priére dont il est ques- 


tout simplement et sans reproche, et elle lui sera donnée. Mais qu'il demande 
avec foi, sans hésiter, car celui qui hésite ressemble au flot de la mer agité 
par le vent et ballotté. Oue cet homme-là ne pense pas qu'il recevra quelque 
chose du Seigneur ». 

22 «Vous convoitez et ne possédez pas. Vous commettez le meurtre et 
vous étes jaloux et vous ne pouvez arriver à vos fins. Vous vous querellez 
et faites la guerre. Vous ne possédez pas parce ce que vous ne demandez pas. 
Vous demandez et vous ne recevez pas, parce que demandez mal, pour dé- 
penser dans vos plaisirs ». 

22 Voici le texte qui nous occupe. Nous le donnons d'abord en grec, puis 
d'aprés la traduction de la Vulgate, puis en frangais: 

’Aadevei tic ey uiv; mpooxadeadodw obo mpeoBurépouc The boxknslag xal 
mpocevedotmworay ¿mtadróv dielpavres adròv ¿dal Ev ra óvóuari to Kuplou. xal 
À edxh Tic rloreuc cost rdv xduvavra, xxl ¿yepel aúroy è Küptog xv &uapriag 
3| renoumxoc, dpedicera adrá. 

« Infirmatur quis in vobis? inducat presbyteros Ecclesiae, et orent super 
eum, ungentes eum oleo in nomine Domini; ea oratio fidei salvabit infirmum, 
et allevabit eum Dominus; et si in peccatis sit, remittentur ei. 

« Quelqu'un est-il malade? Qu’il fasse venir les prétres de l’Eglise et 
qu'ils prient sur lui après l’avoir l’oint d'huile au nom du Seigneur. La prière 
de la foi sauvera le malade et le Seigneur le relèvera. S'il a commis des pé- 
chés, cela lui sera pardonné », 

3 Jac., 1,6; Mt. 7,7-8; Lc. 11,9-10; jn. 16,24; 1 Jn. 6,3,32. 

24 Mc. 5,34; 16,18; Mt. 9,22; Lc. 8,48 etc. 

25 Mc. 5,34; Lc. 17,19. 

26 Jn. 11,41-43; Act. 9,40. 
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tion est une prière pour le malade. Cependant le texte de S. Jacques 
ne le dit pas explicitement; il dit sur le malade: rpoosv&dodwoav 
¿mi «drèv. On prie sur lui, comme on prie sur les offrandes du pain 
et du vin pendant l'eucharistie; c'est alors que se passe quelque 
chose dans le malade. Beaucoup d'exégétes ont vu dans ce ëxi 
une indication du fait que la priére pour le malade était accom- 
pagnée de l'imposition des mains sur lui. Chez S. Marc, nous 
lisons que, dans son discours d'adieu, Jésus dit aux apótres que 
ceux qui croiront en lui et imposeront les mains aux malades, 
guériront ces derniers ??. En citant Jac. 5,14, Origène voit déjà 
dans notre èri une imposition des mains ®, 

L’imposition des mains a été maintenue dans le nouveau 
rituel, mais contrairement á ce que prévoyait l’ancien rituel de 
1614, elle n’est plus accompagnée d'une formule à résonnance 
négative visant à remettre les péchés ®. En fait, plus aucune 
formule n’est prononcée. On notera aussi que les prêtres présents 
peuvent également imposer les mains aux malades. C’est un geste 
impressionnant qui évoque irrésistiblement l'imposition des mains 
par l’évêque et les prêtres lors des ordinations sacerdotales 39. 


2. Prière au nom du Seigneur. 


La lettre de Jacques attribue la valeur principale à la prière 
prononcée par les anciens. Il lui subordonne l'onction 33. En effet 
le texte dit: « qu'ils prient sur lui en l'oignant d'huile ». L'action 
principale, c'est la priére; l'onction est secondaire. 

La prière se dit «au nom du Seigneur» èv và èvépati rob 
Kupíou, c'est-à-dire en invoquant le nom du Seigneur, en faisant 
appel à sa puissance. Le sens n'est pas tant que la priére se fait 
au nom, c'est-à-dire sur l'ordre du Seigneur #, mais pluiót que 


? Mc. 16,18. 

38 Hom. in Lev. II, 4. 

* Rituale Romanum, Ordo ministrandi Extremam unctionem, n. 7: ...extin- 
guatur in te omnis virtus diaboli per impositionem manuum nostrarum... 

* Pontificale vomanum... De ordinatione diaconi, presbyteri et episcopi, 
Typis Polyglottis Vaticanis, 1968. 

* Comme on lit dans la priére d'action de gráces sur les saintes huiles: 
Benedictus Deus, Spiritus Sancte Paraclite, qui infirma corporis virtute per- 
peti firmas. 

* adiuvet te Dominus gratia Spiritus Sancti... (Ordo Unctionis Infirmi, 
n. 76). 

3 Cfr. J. CANTINAT, of. cit., p. 250-251. 

* Mc. 6,13. 
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l’on prie en faisant appel á son secours 35, Le «nom» du Seigneur 
c'est la Personne du Seigneur, le Seigneur ressuscité, le Kyrios 
que l’on supplie d'étre présent; c'est lui qui, en fin de compte, 
relèvera le malade. 


3. L'onction d'huile sur le malade. 


L’onction avec de l’huile est utilisee dans l'Ancien Testa- 
ment et dans le judaisme tardif en différentes occasions 36: 


1) le couronnement d'un roi 37; 

2) l'ordination d'un prêtre 38; 

3) l'établissement d'un prophète 3% — L’antiquite chrétien- 
ne connaissait déjà l'onction post-baptismale, par laquelle le bap- 
tisé était rendu participant au sacerdoce du Christ 40 —; 


4) la consécration d'objets du culte 4; 
5) le soin des blessures #2; 


6) la guérison des malades. Cette onction se rencontre chez 
les Rabbins du judaisme tardif. A celui qui souffre des reins, 
il n’est pas permis de se frotter, le jour du sabbat, avec du vin 
ou du vinaigre, mais bien avec de l'huile 48. Dans le traité Bera- 
chot du Talmud de Jérusalem on lit: « Il est permis de faire pour 
un malade une compresse de vieux vin et d’huile parfumée mé- 
lee d’eau » 4, 

Mais pour Jacques et Marc (6, 7, 13), l’onction des malades 
n'a pas seulement un but médical; il est aussi salvifique. La lettre 


% Mc. 9,38; 16,17; Lc. 10,17; Jn. 14,13; 15,16; 16,24,26; Act. 3,6,16; 
4,7,10; 10,43; 16,18; 2 Cor. 5,20; 1 Jn. 5,20; 1 Jn. 2,12. 

% Ce qui suit nous l’empruntons surtout à B. REICKE, L'onction des 
malades d'aprés Saint- Jacques, dans La Maison-Dieu, 113 (1973) 50-56. 

37 Juges 9,8; 1 Sam. 9,16; 10,1; 15,1,17; 16,3,12; 2 Sam. 2,4; 3,19 etc. 
2 Rois 9,3,6; Ps. 23,5; 45,8; 89,21. 

38 Ex. 28,41; 29,7,29; 30,30-33; 40,13,16; Lev. 4,3; 6,13; 7,36; 8,12; Num. 
3,3; Dan. 9,25; Sir. 45,15. 

® 1 Rois 19,16; Jes. 61,1; Lc. 4,18. 

* 1 Jn. 2,20 et 27; TERTULLIEN, De Baptismo 7; HiPPOLYTUS, Traditio 
Apostolica 21,6-22. 

41 Gen. 28,18; 31,13; Ex. 29,36; 30,23-29; 37,29; 40,9; Num. 7,1,10,88; 
Dan. 9,24. 

4 Is. 1,6; Lc. 10,34; Lev, 14,15-18; 26,29. 

4 Misjna, Sabbat, 14,4. 

4 Talmud, Berachot, 1,2. 
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de Jacques parle de « sauver » et de «relever ». Chez Marc, l’onc- 
tion est en rapport avec l'expulsion des démons et l’arrivée du 
royaume de Dieu. Elle a donc un sens symbolique et eschatolo- 
gique, dans la mesure où l'eschatologie se trouve déjà réalisée 
ici-bas %, 


7) L’embaumement des corps. Enfin le judaïsme d’après 
l'exil connaissait l'embaumement, onction d'huile d'olive pour 
préparer les morts à la vie dans l'au-delà 4, Ce sens symbolique 
et eschatologique nous le retrouvons également dans l'évangile, 
mais alors en rapport direct avec la mort comme passage vers 
la vie éternelle. Jésus donne à l'onction de ses pieds dans la mai- 
son du pharisien Simon le sens d'une préparation à son ensevelis- 
sement 4. Ensuite, le premier jour de la semaine, nous voyons 
les femmes aller au tombeau de Jésus pour embaumer son corps 4$. 


Dans la lettre de S. Jacques, l'onction se rapporte au sens 
que nous avons signalé en 6 et 7. Cela ne nous étonnera pas, si 
nous songeons que, pour les juifs et les judéo-chrétiens, l'huile 
faisait penser à la vie éternelle, au monde à venir. Plusieurs fois 
les temps messianiques ont été décrits par les prophétes comme 
le temps d'abondance en huile, moüt et vin, R. Reicke 5 ren- 
voie à Gen. 8,11 oü la branche d'olivier, symbole de la délivrance, 
est, d'aprés un midrash rabbinique, apportée par une colombe 
du paradis 51, Il cite également 2 Hénoch 8,5 où les fleuves du 
paradis produisent de l’huile et du vin, et où l’arbre de vie est 
un olivier. Dans l’Apocalypse de Moïse (9,3) nous lisons qu'Adam, 
banni du paradis, se souvient avec douleur de l’« huile de mi- 
séricorde » qui sort de l’arbre de la vie. Du haut du ciel, Seth 
essaie d'apporter á son pére cette huile précieuse, mais on lui 
dit qu'elle ne lui sera donnée qu'au dernier jour (13,1-3). Ar- 
rivé finalement au troisieme ciel, Adam est oint par les anges 
(40,2) 52, 


* Mt. 3,2; 11,12; Mc. 12,34; Lc. 17,21. 

Misjna, Sabbai, 28,5. 

47 Mt. 26,12; Mc. 12,34; Lc. 17,21. 

* Mc. 16,1; Lc. 24,1. 

* Os. 2,4,7; Am. 6,6; Is. 25,6, Joël 3,18; Zach. 10,7. 
58 B, REICKE, op. cit., p. 54-55. 

5 Gen. Rabba 33,206,30. 

9 Apocalypse de Moïse 9,3; 13,1; 40,2. 


% 
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Comme le pain et le vin, l'huile, cet autre produit impor- 
tant du pays d'Israél, est devenue également le symbole de la 
vie. L'huile d'olive apporte la force de la vie du paradis; elle res- 
taure déjà un peu l'état paradisiaque qui nous attend dans le 
royaume des cieux. En premier lieu, elle doit apporter un réta- 
blissement spirituel et, par là (c’est donc une condition), la ré- 
mission des péchés. Ce rétablissement spirituel est symbolisé par 
la guérison corporelle. 


4. La prière de la foi sauvera le malade. 


Ce qui frappe tout d'abord, c'est que ce n'est pas tant l’onc- 
tion qui sauve que la prière de la foi; mieux peut-étre, ce sont 
les deux ensemble, l’onction et la prière. Ici nous avons affaire 
à une action de prière faite en esprit de foi; son efficacité pro- 
vient de la foi. Mais la question qui nous occupe surtout est la 
suivante: le mot c@tew a-t-il seulement un sens médical et phy- 
sique, ou bien faut-il lui attribuer aussi un sens religieux et es- 
chatologique? Sans exclure le premier sens, nous croyons pou- 
voir conclure en faveur du second. 

Lorsque nous examinons l’emploi de ce mot dans le Nou- 
veau Testament, nous trouvons d’abord qu'il s'y présente 29 fois 
dans le sens médical de guérir et d’être guéri 53, et 68 fois dans 
un sens religieux et eschatologique 9. De plus, dans les lettres 
des apôtres, il n’est pas employé une seule fois dans un sens phy- 
sique et médical. Dans la lettre de S. Jacques nous rencontrons 
le mot cinq fois; toujours son sens est eschatologique: la parole 
de Dieu peut sauver les ámes (1,21); la foi sans les oeuvres ne 
peut pas sauver (2,14); il n'y a qu'un seul législateur et juge qui 
peut sauver ou condamner (4,12); enfin, dans le contexte im- 
médiat de notre verset, «sachez que celui qui raméne un pé- 
cheur de sa route égarée, sauvera son àme» (5,20). Pour cette 





5 Mt. 8,25; 9,21-22; 14,30; 16,25; 27,40; 27,42,49; Mc. 3,4; 5,23,28,34; 
6,56; 8,15; 10,52; 15,31,32; Lc. 6,9; 8,36,48,50; 9,24; 17,19,33; 18,42; 23,35,39; 
Jn. 11,12; 12,27; Act. 4,9; 14,9; 27,20; Hebr. 5,7. 

54 Mt. 1,21; 10,22; 18,11; 19,25; 24,13; Mc. 8,35; 10,26; 13,13,20; 16,16; 
Lc. 7,50; 8,12; 9,24; 13,23; 18,26; 19,10; Jn. 3,17; 5,34; 10,9,12,47; Act. 2,21, 
40,47; 4,12; 11,14; 15,1-11; 16,30,31; Rom. 5,9,10; 8,24; 9,27; 10,9,13; 11,14, 
26; 1 Cor. 1,18,21; 3,15; 5,5; 7,16; 9,22; 10,33; 15,2; 2 Cor. 2,15; Eph. 2,5,8; 
1 Thess. 1,10; 2,10; 1 Tim. 1,15, 2,4,15; 4,16; 2 Tim. 1,9; 4,18, Tit. 3,5; Hebr. 
7,25; Jac. 1,21; 2,14; 4,12; 5,15,20; 1 Petr. 3,21; 4,18, Jud. 5 et 23. 
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seule raison déjà, il est peu probable que 5,15 ait un sens exclu- 
sivement médical. 

Mais lorsqu'ensuite nous examinons les endroits où le sens 
le plus obvie est médical et physique, nous constatons que, méme 
là, se laisse souvent entrevoir un sens eschatologique. En effet, 
le mot est réguliérement employé lorsqu'il s'agit d'une guérison 
miraculeuse, faite par Jésus ou les apótres. Chaque fois on y 
entend, á travers le don de la guérison corporelle, le don du salut 
messianique; au moment de la guérison, le royaume de Dieu entre 
dans la personne guérie 55, 

C'est une des raisons pour lesquelles les deux expressions 
« croire» et «sauver» se présentent ensemble: la foi est la con- 
dition pour être guéri par Jésus et ses apôtres 56. A l'exception 
de Jac. 2,14 oú, sans aucun doute, c'est le salut eschatologique 
qui est visé, c'est le ken « croire-étre sauvé » qui se présente dans 
notre passage"; ce sens se laisse deviner, s'il ne domine pas. 

Que cote puisse avoir ce double sens, cela ressort en outre 
du discours de Jésus en Mc. 8,35 (cf. Lc. 9,24): « Car celui qui 
voudra sauver sa vie la perdra, mais celui qui perdra sa vie pour 
moi et pour la bonne nouvelle, la sauvera ». Au v. 35 a nous avons 
affaire au sens profane habituel, tandis qu'au v. 35 b le méme 
mot est employé pour signifier le salut eschatologique. 

Enfin nous nous demandons si, dans le passage qui nous oc- 
cupe, il n'y a pas une réminiscence de Joél 3,5 qui, dans la jeune 
Eglise, était réguliérement cité pendant la prédication: « Qui- 
conque invoquera le nom du Seigneur, sera sauvé » 58, Chez Jacques 
aussi on parle de prier «au nom du Seigneur », et S. Pierre gué- 
rit le paralytique «au nom du Seigneur » (Act. 3,6). Mais si Joel 
3,5 est implicitement cité, n'est-ce pas une indication pour re- 
connaitre à notre texte une résonance eschatologique? 


5. Et le Seigneur le velèvera. 


Il est aussi surprenant que le fait de relever de la maladie 
soit attribué directement au Seigneur, au Kyrios, Seigneur res- 
suscité qu'on a prié de se manifester. Ce n'est pas l'onction com- 


55 Mt. 3,2; 11,12; Mc. 12,34; Lc. 17,21. 

*5 Mt. 9,21-22; Mc. 10,52; Lc. 8,48,50; 17,19; 18,42; Act. 14,9. 
9? Lc. 7,50; Act. 1631; Rom. 10,9; 1 Cor. 1,21. 

5 Act. 2,21; 4,12; Rom. 10,13. 
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me telle, ni la priére comme telle, qui réalise la guérison ou le 
relèvement, mais le Seigneur ressuscité qui, par la force de la prière 
inspirée par la foi et la confiance, est présent, sanctifie et guérit. 
Pour préciser le sens du mot iyeípew, nous nous trouvons de 
nouveau, comme pour oétetv, devant une difficulté. Ce mot ne 
se présente qu’une seule fois dans la lettre de Jacques; c'est pré- 
cisément dans le passage qui nous occupe. C'est pourquoi, con- 
trairement à ce que nous avons fait pour le mot o@tew, nous 
ne pouvons tirer aucune conclusion à partir d'un emploi paral- 
lèle chez le même auteur. Dans les autres écrits du Nouveau 
Testament ¿yelperv se présente 147 fois; 63 fois il a le sens or- 
dinaire et profane de se lever, 14 fois il signifie se lever d'une po- 
sition assise ou couchée 59; 12 fois il veut dire sortir du sommeil 60; 
15 fois il signifie se lever d'une maladie 8; 9 fois il a pour sens 
se lever de la mort 58; 7 fois encore il désigne le surgissement d'un 
prophète 9, et 3 fois il signifie «se révolter » %, 

Il est à remarquer qu'aucun de ces sens n'est repris dans 
les lettres du Nouveau Testament; il a là le sens eschatologique, 
comme en plusieurs endroits de l'évangile. Ce sens eschatologique 
nous le relevons jusqu’à 76 fois dans le Nouveau Testament. 
En dix endroits, il se rapporte á la résurrection des morts en 
général 65; en 48 endroits à la résurrection du Christ %, et en vingt 
et un endroits á notre résurrection avec le Christ dans le bap- 
téme ® ou à la fin des temps 9. Mais nous devons ajouter que, 
quand dans l’évangile, Jésus ramène un mort à la vie ou guérit 
un malade, le sens reste tout de méme toujours eschatologique 


5° Mt. 9,19; 17,7; 26,46; Mc. 3,3; 10,49; 14,42; Lc. 6,8; 13,25; Jn. 11,29; 
13,4; 14,31; Act. 9,8; 10,26; Apoc. 11,1. 

$0 Mt. 1,24; 2,13,14,20,21; 8,25,26; 25,7; Mc. 4,27; Lc. 8,24; 11,8; Act. 12,7. 

61 Mt. 8,15; 9,5,6,7; Mc. 1,31; 2,9,11,12; 9,27; Lc. 5,23,24; 6,8; Jn. 5,8; 
Act. 3,6,7. 

@ Mt. 9,25; 10,8; 11,5; 14,2; Mc. 5,41; 6,14,16; Lc. 7,14; 8,54; 9,7. 

* Mt. 11,11; 24,11,24; Mc. 13,22; Le. 1,69; 7,16; Jn. 7,52; Act. 13,22,23. 

* Mt. 24,7; Mc. 13,18; Lc. 21,40. 

$6 Mt. 3,9; 27,52; Mc. 12,26; Lc. 3,8; 7,22; 20,37; Jn. 5,21; Act. 26,8; 2 Cor. 
1,9; Hebr. 11,19. 

** Mt. 16,22; 17,9,23; 26,32; 27,63,64; 28,6,7; Mc. 14,28; 16,6; Lc. 9,22; 
24,6,34; Jn. 2,19,20,22; 21,14; Act. 3,15; 4,10; 5,30; 10,40; 13,30-37; Rom. 4, 
24,25; 6,4,9; 7,4; 8,11,12,34; 10,9; 1 Cor. 6,14; 15,4-52 (9 fois); 2 Cor. 4,14; 
Gal. 1,1; Eph. 1,20; Col. 2,12; I Thess. 1,10; 2 Tim. 2,8; 1 Petr. 1,21. 

Rom. 8,11; 13,11; 1 Cor. 6,14; Eph. 5,14; Col. 2,12. 

** Mt. 12,42; Lc. 11,31; 1 Cor. 15,4-52 (9 fois); 2 Cor. 1,9; 4,14. 
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parce que les deux actions se rapportent aux temps messiani- 
ques où il y aura des résurrections et des guérisons. 

Etant donné que, dans les lettres du Nouveau Testament 
&yeipsıv a toujours un sens eschatologique et que, dans les évan- 
giles ce sens apparaît regulierement, nous nous demandons si 
ce mot ne peut pas avoir aussi ce double sens dans le passage 
qui nous occupe. Bien qu'ici il signifie « se lever de son lit de ma- 
lade », il nous semble obvie qu'il peut également avoir un sens 
eschatologique. Le Kyrios a le pouvoir non seulement de relever 
quelqu’un de la maladie, mais encore et bien plus de le ressus- 
citer, c'est-à-dire de donner à sa souffrance une orientation de 
salut en le faisant passer de l’état de ses souffrances corporel- 
les à celui de la résurrection. Tel était le but de la passion du 
Seigneur ®; c'est aussi celui des souffrances du chrétien ”, 


II. JAC. 5114-15 DANS LE NOUVEAU RITUEL. 


Etant donné que, sur des bases exégétiques, nous avons pu 
trouver un double sens aux mots o@tew et éyelpeiv dans la let- 
tre de S. Jacques et que, par conséquent, nous avons pu attri- 
buer un sens pascal à l'onction des malades, il nous est permis 
de nous demander si ce caractére pascal se retrouve suffisam- 
ment marqué dans le nouveau rituel du 30 novembre 1972. Mais 
on peut aussi se demander s'il apparait dans les différentes tra- 
ductions qui ont été faites (en particulier dans les traductions 
de la formule sacramentelle), approuvées par les Conférences épis- 
copales ?! et confirmées par les Congrégations de la Foi et pour 
le Culte divin? Examinons donc successivement: 


1) si dans les documents officiels, l'accent a été mis sur 
le caractére pascal de l'onction des malades; 


» Mt. 16,21; Mc. 8,31; Lc. 9,22; 17,25; 24,26; Act. 3,18; 17,3. 

” Rom. 8,17; 1 Petr. 4,13. 

A Constitution sur la Liturgie, n. 36, $ 3 et 4. 

^? D'après la Constitution sur la Liturgie (36,3), il faut, en règle géné- 
rale, pour les traductions des textes liturgiques, l'approbation des Confé- 
rences épiscopales et la confirmation de la Congrégation pour le Culte sacré. 
Cependant, par lettre du 25 octobre 1973, adressée aux présidents des Con- 
férences épiscopales, au nom du pape, par le cardinal secrétaire d'Etat J. 
Villot et le secrétaire de la Congrégation pour le Culte sacré, Mgr A. Bugnini, 
il a été prescrit que, pour les traductions des formules sacramentelles, une 
approbation spéciale du pape est nécessaire. Cf. Notitiae 89,1 (1974) 37-38. 
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2) si ce caractère pascal se retrouve dans les textes du 
nouveau rituel; 


3) si ce caractère pascal apparaît dans la formule sacra- 
mentelle latine et dans les traductions qui en ont été proposées. 


1. Les documents officiels. 


Ni dans les définitions du Decretum pro Armenis du concile 
de Florence 73, ni dans celles du concile de Trente (Sess. XIV) 74 
ce caractére pascal n’apparaît d'une manière explicite. Les tex- 
tes de la Constitution sur la Liturgie de Vatican II (art. 73-75) 
ne s’attardent pas non plus sur ce sens”, bien qu'ils le fassent 
pour les autres sacrements #%. Mais un texte de la Constitution 
dogmatique sur l'Eglise, Lumen Gentium, est lui très explicite 77. 
Il est cité dans la Constitutio Apostolica de Paul VI Sacram unctio- 
nem infirmorum ®: « Par la sainte onction des malades et la prière 
des prêtres, l'Eglise entière confie les malades aux mains du Sau- 
veur souffrant et glorifié, afin qu'il les réconforte et les sauve (alle- 
viet et salvet) ». Bien plus, l’Eglise exhorte les malades à s’asso- 
cier librement aux souffrances et à la mort du Christ (cf. Rom. 
8,17; Col. 1,24; 2 Tim. 2,11-12; 1 Petr. 4,13) et à contribuer par 
là au bien du peuple chrétien. Le texte est cité également dans 
les Praenotanda (art. 5)”. 

L'onction est clairement conçue comme une rencontre avec 
le Seigneur ressuscité qui ayant pouvoir de sauver et de relever, 
invite les malades à associer leurs souffrances à son mystère pas- 
cal. Dans les articles 2 et 3 des Praenotanda la souffrance du chré- 
tien est également considérée comme une configuraiio avec la Pas- 
sion du Christ et sans proportion avec la gloire qui va se révé- 


8 Decretum pro Armenis, ed. G. Hormann, Concilium Florentinum, I-II, 
p. 130. 

14 Concilium Tridentinum, Sessio XIV, De extrema unctione, cap. 2 et 3. 

5 Constitution sur la liturgie, chap. III, n. 73-75. AAS 56 (1964) 118-119. 

7 Ibid. Pour les sacrements en général, n. 61, pour l’eucharistie n. 47; 
pour l'enterrement, n. 81. 

" Constitution dogmatique sur l'Eglise, Lumen Gentium, n. 11. AAS 57 
(1965) 15. 

** Constitution Apostolique, Sacram Unctionem, cf. Ordo Unctionis In- 
firmorum, p. 9. 

7 Ordo Unctionis Infirmorum, Praenotanda, n. 5. 
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ler en nous 9, Elle est le complément des souffrances du Christ 
en vue de la glorification des enfants de Dieu ®, elle est une ré- 
demption opérée par le mystère pascal, c'est-à-dire par la souf- 
france et la mort du Christ 82. 

Ce sens profond de la souffrance du chrétien se trouve sou- 
ligné au cours de l’onction des malades. Par le sacrement, le ma- 
lade est associé au mystère pascal du Seigneur; si la chose lui 
est salutaire, il obtiendra la guérison corporelle, image de la ré- 
surrection du Seigneur; mais méme s'il ne guérit pas, le sens es- 
chatologique de ses souffrances lui sera manifest®. 

C’est dans l’art. 7 des Praenotanda que le caractère pascal 
de l'onction des malades est le plus clairement souligné. Cet ar- 
ticle se base précisément sur notre texte: « Dans l'onction sainte 
accompagnée de la prière confiante (cf. Jac. 5,15) s'exprime la 
foi qui doit étre éveillée chez les ministres et surtout chez le ma- 
lade qui va recevoir le sacrement. Car c'est par cette foi, com- 
me par celle de l'Eglise, que le malade sera sauvé. Or cette foi 
se rapporte à la mort et la résurrection du Christ auxquelles le 
sacrement emprunte sa force. Elle se rapporte également au ro- 
yaume à venir dont le sacrement est le gage » 83. Ici le caractère 
pascal et eschatologique vont ensemble. Ce n'est pas étonnant, 
si l'on pense que la résurrection du Christ est le commencement 


80 Ibid., n. 2: Ipse insuper Christus, qui est sine peccato, adimplens quae 
in Isaia propheta scripta sunt, quaevis in Passione sua vulnera tulit et omnibus 
hominum doloribus communicavit (cf. Is. 53,4-5); quin etiam adhuc in mem- 
bris suis configuratis cruciatur et angitur, quando nos dura patimur, quae tamen 
momentanea ei etiam levia videntur, se referantur ad aeternae gloriae pondus, 
quod operatur in nobis (cf. 2 Cor. 4,7). 

81 Ibid., n. 3a: Est în ipsa divinae providentiae dispensatione positum, 
ut homo quamvis infirmitatem strenue pugnet et bonum etiam sanitatis sollicite 
cura gerat..., dummodo paratus semper inveniatur ad ea implenda quae desunt 
passionum Christi pro mundi salute, exspectans liberationem ipsius creaturae 
in gloria filiorum (cf. Col. 1,24; Rom. 8,19-21). 

9? Ibid., n. 3b: Insuper in Ecclesia infirmorum officium est testimonio 
suo tam ceteros monere ne verum essentialium vel supernorum obliviscantur, 
tum ostendere vitam hominum morialem per mysterium mortis ei resurrectionis 
Christi vedimendam esse. 

8 Ibid., n. 7: In sacra Unctione, quae cum oratione fidei comnectitur (cf. 
Jac. 5,15) fides exprimitur, quae imprimis est excitanda, tum in eo qui admi- 
nistrat tum praesertim in eo qui suscipit sacramentum; infirmum enim salvabit 
fides eius et Ecclesiae, quae Christi mortem et resurrectionem respicit unde suam 
efficacitatem sacramentum haurit (ct. Jac. 5,15), et futurum prospicit regnum, 
cuius pignus im sacramentis praebetur. 
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des temps eschatologiques. Dans le Christ ressuscité se confon- 
dent la Páque et l’eschatologie; en lui, la fin des temps a déjà 
commencé. Or c'est par les sacrements qu'il nous rend partici- 
pants de sa vie. Ce caractére eschatologique de l'onction des 
malades n’inclut donc pas, fer se, que le malade soit en danger 
de mort immédiate, ou qu'il soit mourant, pour pouvoir rece- 
voir le sacrement $, Toute maladie, quelle qu'elle soit et quel 
que soit son degré, est une lente destruction de notre habitation 
terrestre. Elle nous rappelle en méme temps que Dieu nous pré- 
pare une habitation au ciel 85, 

Une note de ce méme art. 7 renvoie á un texte fort éclai- 
rant de S. Thomas dans son commentaire sur le Livre des Sen- 
tences (q. 1, q. 1, a. 4; q. 3) 89. 


2. Le caractère pascal des textes de l’onction des malades. 


Examinons maintenant le rite et les prières qui accompa- 
gnent l’onction, en soulignant les éléments qui ont quelque rap- 
port avec le mystère pascal du Christ. Ce faisant, nous laisse- 
rons de cóté la formule sacramentelle à laquelle nous réservons 
une place spéciale dans le paragraphe suivant. 

Dans le rite d'introduction, notre attention se porte sur le 
texte qui accompagne l'aspersion d'eau bénite: «Sit haec aqua 
suscepti baptismatis memoria et Christum recolat qui Passione et 
Resurrectione nos redemit » *. Dans le mot d'accueil, proposé com- 


* Le caractère eschatologique de l'onction des malades n'implique donc 
pas du tout que c'est le sacrement des mourants, contrairement à ce qu'ont 
écrit récemment quelques auteurs hollandais. Cf. J. van den BoscH, De zal- 
ving der zieken. Verantwoording en toelichting van een voorstel, dans Tijdschrift 
voor Liturgie 52 (1968) 377-387. H. WEGMAN, Liturgie met ziehen en sterven- 
den, dans Tijdschrift voor Liturgie 53 (1969) 179-196. 

En Allemagne aussi des idées semblables ont été défendues, notamment 
par K. RAHNER, Sur le sacrement des malades, Paris, Epi, 1966; IDEM, Pour 
une théologie de la mort, dans Ecrits théologiques, t. 3, Paris, Desclée De Brou- 
wer, 1963, p. 164-165, et A. GRILLMEIER, Le Sacrement de la résurrection, dans 
Evangéliser 16 (1962) 455-471. Ces auteurs ont vu dans l’onction des mala- 
des une consécration sacramentelle de la mort, se référant en cela 4 S. Tho- 
mas, Summa contra Gentiles, IV, c. 73. 

8 2 Cor. 5,1. 

a S. Thomas, In IV Sententiarum, d. 1, q. 1, a. 4, qc. 3. 

v Ordo Unctionis Infirmorum, cap. 2, n. 69. 
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me modèle, il est rappelé que le Christ se trouve au milieu de 
l'assemblée comme celui qui a souffert pour nous 8, 

Dans le rite pénitentiel, proposé au n. 71, aucune allusion 
n’est faite au mystère pascal du Christ 89, mais dans la formule 
alternative qu'on trouve dans l'Appendix (n. 233) elle apparaît 
très clairement: « Qui pascali tuo mysterio salutem nobis acquisisti: 
Kyrie eleison. Qui mirabilia tuae Passionis inter nos renovare non 
desinis: Christe eleison. Qui per corporis tui susceptionem sacrificii 
paschalis participes nos efficis. Kyrie eleison » 99. 

A la place de Mt. 8,5-10.13, proposé par le texte, on peut 
choisir une des lectures données en Appendice (n. 152-223). Or 
parmi celles-ci plusieurs parlent de la souffrance chrétienne com- 
me participation au mystère pascal. 

La deuxième prière au choix, á dire après l’onction propre- 
ment dite (n. 77), demande que le malade «qui prend part à 
la souffrance du Christ, puisse espérer le fruit de ses souffrances » 91. 

Avec les éléments laissés au choix dans le Rituel, il serait 
possible de composer tout un rite ayant comme leitmotiv le mys- 
tère pascal. 

Nous ne pouvons conclure ce paragraphe sans signaler la 
revalorisation de l’intervention du Saint-Esprit dans l’onction des 
malades %, Il y a d’abord l'imposition des mains qui, depuis 
longtemps, a été le symbole par excellence de la communication 
du Saint-Esprit. Le fait qu'elle n'est plus accompagnée d'une 
formule d'exorcisme, mais faite en silence *, nous dit assez que 
nous pouvons la considérer comme ayant valeur en soi. 

Dans la formule sacramentelle, la gràce du Saint-Esprit est 
d’ailleurs expressément demandée par une brève citation de la 


88 Ibid., n. 70. 

s Ibid., n. 71. 

% Ibid., n. 233: Qui paschali tuo mysterio salutem nobis acquisisti: Kyrie 
eleison, Qui mirabilia tuae Passionis inter nos renovare non desinis: Christe, 
eleison. Qui per Corporis twi susceptionem sacrificii. paschalis participes nos 
efficis: Kyrie, eleison. 

9 Ibid., caput 7, n. 152-229. 

% Is. 52,13-53; Act. 13,32-39; Rom. 8,14-17; Rom. 8,18-27; 1 Cor. 15, 
12-20; Col. 1,22-29; Hebr. 4,14-16-5, 7-9; Jac. 5,13-16; 1 Petr. 1,3-9; Apoc. 
22,17,20-22; Mt. 8,5-17; ]n. 6,54-59; 10,11-18; Mt. 26,36-46; Mc. 15,33-39; 
16,1-6; Lc. 23,44-49; 24,1-6a; Lc. 24,13-35; Jn. 20,1-10. 

8 Ibid., n. 77. 

% Ibid., n. 74. 
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doctrine du concile de Trente sur l’onction des malades: « Que 
le Seigneur vous aide avec la grâce du Saint-Esprit » %, 

L’oraison qui accompagne la bénédiction de l’huile est ma- 
nifestement une prière épiclétique par laquelle on demande à 
Dieu d'envoyer le Saint-Esprit: emitte, quaesumus, Spiritum iuum 
Paraclitum de caelis in hanc. pinguedinem olei%. De même, la 
premiére priére ad libitum aprés l'onction renvoie au Saint-Es- 
prit: cura, quaesumus, Redemptor noster, gratia Sancti Spiritus, 
languores istius infirma i, 

N'oublions pas que le Saint-Esprit est le don par excellence 
du Christ ressuscité à son Eglise. Nous sommes donc autorisés 
à penser que les mentions répétées de son róle lors de l'onction 
des malades donnent indirectement à celle-ci un caractére pascal. 


3. La formule sacramentelle latine et ses traductions. 


Chaque fois que les textes du concile de Trente 98, la Consti- 
tution sur la Liturgie et la Constitution dogmatique sur l'Eglise ® 
citent le verset 15 de l'épitre de S. Jacques, ils se servent du verbe 
alleviare: alleviabit. C'était la legon de la Vulgate en usage. Le 
radical de ce verbe est levis; il signifie donc rendre léger, alléger, 
consoler. Beaucoup de manuscrits de l'Itala 1%, comme aussi plu- 
sieurs codex de la traduction latine de S. Jéróme 10, portent ici 
allevabit, mot dont le radical est levare qui peut signifier lever, 
faire se lever, ressusciter. 


35 Ibid., n. 76. 
% Ibid., n. 75. 
v Ibid., n. 77. 
*"5 Concilium Tridentinum, Sessio XIV, De extrema unctione. 
Constitution dogmatique sur l'Eglise, Lumen Gentium, n. 11. 

100 Vetus Latina, Die Reste der alilateinischen Bibel. Nach PETRUS SABA- 
TIER, neu gesammelt und herausgegeben von der Erzabtei Beuron, t. 26: 
Epistolae Catholicae. Apocalypsis, 1956; p. 61. Plusieurs manuscrits lisent 
allevabit ou elevabit, ou même d'une manière encore plus explicite suscitabit. 

10 Novum Testamentum Domini nostri Jesu Christi Latine secundum edi- 
tionem Sancti Hieronymi... editio critica a J. WoRDSWORTH et H.J. WHITE, 
t. III: Acius Apostolorum. Epistolae Canonicae. Apocalypsis Johannis, Oxford, 
1954, p. 263; voir l’apparat critique au v. 15. 


378 AMBROISE VERHEUL 





A quatre autres endroits de la Vulgate allevare a ce sens 102, 
Dans l'édition critique de la nouvelle Vulgate de 1970, le mot 
alleviare a également été remplacé par allevare 198, Or ce mot 
se rapproche beaucoup plus du texte original grec qui ne parle 
pas de consoler ou de rendre plus légére, plus supportable, la 
douleur physique ou morale, mais bien plus de faire lever le ma- 
lade de son lit ou de le ressusciter. Et c'est ainsi que, dans la 
traduction latine du texte grec, le sens pascal du passage de 
S. Jacques est de nouveau rétabli. Ceci vaut donc aussi pour le 
texte qui accompagne l'onction des malades méme si tous les 
documents de Vatican II portent encore alleviare. 

Les commissions établies dans les différents pays pour la 
traduction des textes liturgiques ne peuvent négliger cette diffé- 
rence entre alleviare et allevare. C'est pourquoi les Congrégations 
pour le Culte divin et la Foi devront examiner attentivement 
les traductions que leur soumettront les Conférences épiscopales. 


Dans le numéro de mars de cette année, les Notitiae ont 
publié cing traductions acceptées par Rome de la formule sa- 
cramentelle pour l’onction des malades !* Seule la version an- 
glaise peut étre retenue comme satisfaisante: May the Lord who 
frees you from sin, save you and raise you up. Les traductions es- 
pagnole (y te conforte) italienne (nella sua bontà ti sollevi) por- 
tugaise (alivie os teus sofrimentos) et néerlandaise (moge u ver- 
lichten) ne rendent pas tout le contenu du terme allevare. Les 
traductions provisoires française (ef vous relève) et allemande 
(richte dich auf und rette dich) sont déjà plus proches du texte 
original. Il faut espérer que les deux Congrégations romaines 
responsables et les différentes commissions pour la traduction por- 


102 Ps, 72,18: Deiecisti eos, dum allevarentur; ps. 144,14: Allevat Domi- 
nus omnes qui corruunt; Eccli. 36,3: Alleva manum tuam super gentes alienas; 
Act. 3,7: Apprehensa manu... allevavit eum. 

103 Pontificia Commissio pro Nova Vulgata Bibliorum Editione, Epistolae 
S. Pauli Apostoli et Catholicae, Vatican, 1970, p. 201. 

104 Il nous semble que le P. Gy [Le nouveau rituel romain des malades, 
dans La Maison-Dieu 113 (1973) p. 29-49] ne tient pas assez compte de cette 
différence essentielle lorsqu'il écrit à la page 42, note 28: « Quoi qu'il en soit 
de la différence de sens entre les deux mots en latin patristique, laquelle n'était 
peut-étre par très nette, le nouveau rituel emploie plutót allevare avec les 
compléments désignant une personne (par ex. infirmum), alleviare avec ceux 
qui désignent une souffrance (par ex. dolorem) ». 
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teront leur attention sur ce petit mot qui doit manifester le sens 
pascal du sacrement 1%, 


Leuven, Abdij Keizersberg 
Abbé Ambroise VERHEUL, O.S.B. 





105 Notitiae, 91 Mars (1974) 89-106. D'accord avec l'auteur, je cite ici 
J. RABAU, qui était membre de la Commission post-conciliaire pour le rituel: 
«Le Seigneur Ressuscité sauvera et relèvera: allevat, qui signifie ‘’relever’’, 
est le terme biblique si souvent employé dans les évangiles pour signifier la 
résurrection. Cela signifie donc que le Seigneur Ressuscité donne au malade 
d’avoir part à sa puissance de résurrection. Cela indique la plénitude du sa- 
crement; en raison de la résurrection du Christ, la vie ordinaire du malade 
croyant a une autre dimension. C’est tout autre donc que soulager ou don- 
ner un petit baume!» J. RABAU, Le nouveau rituel de l'onction des malades, 
dans Feu nouveau 16-17 (1973) 6-24, 33-34. 


L'ENVIRONNEMENT CULTUEL DU DÉFUNT 
DURANT LA PÉRIODE PALÉOCHRÉTIENNE 


L'environnement cultuel du défunt, abstraction faite d'une 
ritualisation progressive, est demeuré d'une remarquable stabi- 
lité dans ses linéaments essentiels, á travers les siécles — á une 
exception prés: le banquet funéraire, lequel sortit d'usage á la 
fin de l'époque paléochrétienne pour ne plus se survivre que dans 
les convivia célébrés les jours anniversaires des martyrs et des 
saints. 

L'enquéte se limitera à la période paléochrétienne, par con- 
séquent à l'époque antérieure à l'apparition du plus ancien Ordo 
defunctorum qui nous soit connut. Les deux césures que nous 
proposons et qui délimitent chronologiquement notre sujet, tout 
en étant de nature différente, ne paraissent pas contestables. 

Le terminus ante quem non nous est imposé ici par l'état 
de notre documentation, et doit se situer vers les années 200/250. 
Avant cette date, en effet, nous n'avons gardé la trace d'aucune 
sépulture chrétienne, tombes apostoliques et tombes des martyrs 
non exceptées, ni d'aucune catacombe, privée ou communautaire ?. 


1 Orpo XLIX: Ordo qualiter agatur in obsequium defunctorum (rédaction 
primitive 700/750) (ANDRIEU, Ordines, IV, p. 529/530, d'après le Vat. Otto- 
bon. 312). — Un autre ordo defunctorum, de peu antérieur à l'Ordo XLIX 
d'Andrieu, a été découvert par D. Sicarp dans un exemplaire du « Gélasien 
du VIIIe s. », le Berol. Phillips 1667, f. 1737-174 , sous le titre Incipit de mi- 
gratione animae. Voir A. CHAvASSE, Le Sacramentaire Gélasien (Vat. Reg. 316), 
Paris, 1958, p. 57-71 (sur la patrie d’origine de 1'Ordo defunctorum); H. FRANK, 
Der älteste erhaltene Ordo defunctorum der römischen Liturgie und sein Fortle- 
ben in Totenagenden des frühen Mittelaliers, dans Archiv für Liturgiewissen- 
schaft, VII, 2, 360-379 (archétype du VIe/VIIe s.). D. SicarD, Le Viatique: 
perspectives nouvelles?, dans La Maison-Dieu 113 (1973) 105. 

2 D, STYGER, Die römischen Katakomben, Berlin, 1933; Die römischen 
Märtyrergrüfte, Berlin, 1935; A.M. SCHNEIDER, Die ältesten Denkmäler der 
römischen Kirche, dans Festschrift d. Akademie d. Wissenschaften i. Göttingen. 
II. Phil.-Hist. Klasse, 1951, p. 166-198; P. TESTINI, Le catacombe e gli an- 
tichi cimiteri in Roma (Roma cristiana II), Bologna, 1966. — Sur les tombes 
apostoliques, comme preuve de ce qui a été avancé dans le texte, voir parmi 
une bibliographie immense, Th. KLAUSER, Die rómische Petrustradition im 
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Aucun indice non plus d'une activité liturgique quelconque re- 
lative au défunt, aucune inscription funéraire, aucune peinture 
cimétériale, aucun sarcophage chrétien 3. Hippolyte de Rome, qui 
parle des lieux de sépulture, ne fait nulle allusion á un rite litur- 
gique s'y rapportant 4. Tertullien á qui nous devons l'essentiel 
de nos connaissances sur l'Au-delà paléochrétien, ne rapporte 
nulle part des usages funéraires spécifiquement chrétiens; il se 
contente de mettre en garde les chrétiens contre les coutumes 
paiennes et de leur recommander les priéres et la célébration 
eucharistique 5. Aristide (v. 138/147), un demi siécle avant Tertul- 





Lichte der neuen Ausgrabungen unter der Peierskirche, Köln/Opladen, 1956; 
D.Wm. O'Connor, Peter in Rome. The Literary, Liturgical and Archeological 
Evidence, New-York-London, 1969; J. TOYNBEE et J.W. PERKINS, The Shrine 
of St. Peter and the Vatican Excavations, London-New-York-Toronto, 1956. 
— Il ne semble pas que les tombes chrétiennes antérieures à 200 environ soient 
à chercher dans d'éventuels cimetières souterrains qui seraient situés en-deçà 
des murs d'Aurélien. Les chrétiens, dont les communautés, avant le III® siècle, 
étaient numériquement de peu d’importance, se faisaient inhumer comme les 
contemporains paiens suivant les dispositions de la législation romaine, très 
libérale en droit funéraire, sans signe de distinction extérieur quelconque. 

8 Le passage souvent cité du Martyrium Polycarpi (156), XVIII, 3: 
«Nos collegimus ul aurum gemmamque pretiosam et sepulturae ossa mandavi- 
mus. Conventus itaque alacriter factus, ut praecepit Dominus, ad diem nata- 
lemque martyrii » comme témoignage d'un culte des martyrs, dés le milieu 
du Ile s., n'est pas ad rem. Il est pratiquement certain que le texte a été inter- 
polé ou remanié; cf. H. v. CAMPENHAUSEN, Bearbeitungen und Int:rpolatio- 
nen des Polycarpsmartyriums (Sitz.-Ber. Heidelberg. Phil.-Hist. KL, 1957, 
fasc. 3), 1957, p. 29-33. Le terminus a quo proposé par H. Delehaye (pas de 
culte des martyrs avant 250 environ) doit étre maintenu; H. DELEHAYE, 
Origines du culte des martyrs, 2° &d., 1933, p. 263; cf. TH. KLAUSER, Christli- 
cher Märtyrerkult, heidnischer Heroenkult, und spätjüdische Heiligenverehrung 
(Arbeitsgem. f. Forschung. d. Landes Nordrhein-Westfalen. Geisteswiss. 91) 
1960, p. 30. 

4 Tradition Apostolique 40 (BOTTE, p. 87) passage conservé seulement 
en version sahidique: «On n'imposera pas une lourde charge pour enterrer 
dans les cimetiéres, car c'est la chose de tous les pauvres. Cependant on paiera 
le salaire de l'ouvrier à celui qui a fait la fosse et le prix des briques. Quant 
à cevx qui se trouvent en cet endroit et en ont le soin, l'évéque les nourrira 
au moyen de ce qui est donné à l'Eglise, afin que ceux qui viennent en ces 
lieux n'aient pas une lourde charge ». — Dans la mesure où ce texte suggère 
l'existence de cimetiéres gérés par les communautés chrétiennes, il est lar- 
gement postérieur à l'aube du IIIe s. Rappelons que pour ce passage, le texte 
latin (Fragments de HAULER), le plus ancien conservé, nous fait défaut. 

5 Vers 197/220, Tertullien (De res. carnis I et de Testimonio animae IV), 
à en juger par la maniére dont il parle du repas funéraire chez les paiens, semble 
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lien et Hippolyte, semble méme ignorer une intercession quelconque 
pour les trépassés 6. 

La deuxième césure, constituant le terminus post quem non 
est fournie par l'oeuvre de Grégoire I (t604). A cette époque, 
en effet, la vision sur l'Au-delà, commune à toute notre période 
et qui doit nécessairement sous-tendre toute l'interprétation des 
rites funéraires, céde la place à une représentation toute diffé- 
rente ?. Selon l'eschatologie antérieure au début du VIIe siècle, 
on le sait, « l’âme » du défunt, ou mieux son « double », son effigie, 
aprés la mort, séjourne dans un lieu d'attente, à l'état d'ombre, 
dans l'exspectative du jugement unique et final devant intervenir 
à la fin des temps. Le refrigerium interim, dans le sens général 
d'état intermédiaire et provisoire, se décompose en deux loca: 
le refrigerium au sens strict, lieu de relative libération et de re- 
pos, le tormentum, d'autre part, où se retrouvent dans un dé- 
nuement complet les plus malheureux et les pécheurs. Ni le tor- 
mentum ni le refrigerium ne sont des endroits de séjour définitifs; 


ne pas connaitre, en Afrique, l'existence de repas funéraires chrétiens. Il re- 
commande les prières et probablement l'Eucharistie pour les détunts; TER- 
TULLIEN, De corona 3: «Oblationes pro defunctis, pro nataliciis annua die 
facimus » De monogamia 10: «Enimvero et pro anima eius orat et refrige- 
rium interim adpostulat ei et in prima resurrectione consortium et offert an- 
nuis diebus dormitionis eius». — Sur ces textes de Tertullien, voir note $4. 
— Sur l'ensemble des problémes soulevés ici, voir F. WIELAND, Mensa und 
Confessio (Veröffentlichungen aus dem Kirchenhist, Seminar München II, 11), 
München, 1906 (avec réserves sur la chronologie et l'exégése de certains textes). 

€ ARISTIDE (v. 138/147), Apologie XV, (GOODSPEED 21; GEFFCKEN 2): 
« Et si un juste de leur communauté vient à mourir, ils se réjouissent et ren- 
dent gráces A Dieu; ils suivent en cortége son cadavre comme celui d'un vo- 
yageur qui se rend d'un endroit à un autre. Si un enfant nait, ils louent Dieu 
et s'il meurt en bas-áge, ils louent Dieu encore davantage parce qu'il a passé 
sans péché dans ce monde. Et si un des leurs trépasse dans l'impiété et les 
péchés, ils pleurent sur lui et gémissent comme sur quelqu'un qui recevra sa 
punition », — Cf. aussi CLÉMENT D'ALEXANDRIE, Strom. VII, 12 (ec. 9,508 B). 

* Pour qui ne serait pas sensible à cette mutation dans les représenta- 
tions eschatologiques, il est une autre césure, d'ordre littéraire, en faveur 
du terminus post quem non proposée. En effet, les travaux de M. ANDRIEU, 
A. Cuavasse, D. Sicarp et H. FRANK, indiqués à la note 1, situent les plus 
anciens ordines defunctorum, paléographiquement accessibles, vers 700/750. 
Les modéles qui ont servi aux rédacteurs, que nous ne possédons plus et qui 
semblent venir du Sud de la Gaule, ne peuvent étre antérieurs, en toute hy- 
pothése, aux années jouxtant le début du VIIe siècle (cf. FRANK, op. cit., 
p. 379). 
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au jugement á la fin des temps, et là seulement, il sera statué 
sur le sort des uns et des autres. Le chrétien mort dans les tour- 
ments, en raison méme de la notion du martyr, possédé du Christ 
(TERTULLIEN, De pud. XXII, 6: Christus in martyre est) échappe 
au refrigerium pour rejoindre immédiatement, aprés la passion, 
la béatitude éternelle 8. 

Entre les deux termes ainsi définis, l'enquéte tendra à re- 
cueillir l'ensemble des gestes, des actes et des attitudes dont 
les chrétiens entourent leurs défunts. De cet environnement 
«cultuel» bien des éléments sont connus de tous, qu'il suffira 
de rappeler ici, pour reporter ensuite l'attention sur le rythme 
des commémoraisons aprés la mort et sur les rapports entre le 
refrigerium-banquet funéraire et l'Eucharistie célébrée prés de 
la tombe. 


A. Composantes générales du culte funéraire (funus). 


Pas d'usages funéraires chrétiens ou de culte des morts (ou 
de culte de martyrs) sans connexion immédiate avec une tombe, 
localisée topographiquement; pas d'usages funéraires non plus 


8 Sur les représentations de l'Au-delà à la période paléochrétienne, voir 
surtout A. STUIBER, Refrigerium interim. Die Vorstellungen vom Zwischen- 
zustand (Theophaneia 11), Bonn, 1957 (ouvrage fondamental, avec biblio- 
graphie antérieure pratiquement exhaustive); A.M. SCHNEIDER, Refrigerium. 
I. Nach literarischen Quellen und Inschriften, Freiburg/Br., 1928; H. FINE, 
Die Terminologie der Jenseitsvorstellungen (Theophaneia 12), Bonn, 1958; 
J. NTEDIKA, L'évocation de l'Au-delà dans la prière pour les morts (Recher- 
ches africaines de théologie 2), Paris-Louvain, 1971. — Sur la situation dif- 
férente du défunt ordinaire et du martyr dans l’Au-delà, voir, entre autres 
textes cités dans le dossier établi par A. Stuiber, TERTULLIEN, De anima 55: 
«Agnosce itaque differentiam ethnici et fidelis in morte, si pro deo occum- 
bas, ut paracletus monet, non in mollibus febribus et in lectulis, sed in mar- 
tyriis, si crucem tuam tollis et sequaris Dominum, ut ipse praecepit. Tota 
paradisi clavis tuus sanguis est... Et quomodo Iohanni in spiritu paradisi regio 
revelata quae subicitur altari, nullas animas apud se praeter mariyrum osten- 
dit? ». Textes parallèles, TERTULLIEN, Scorp. X, 12; De resurrectione mortuo- 
rum 43. — Sur les représentations gnostiques de l'Au-delà radicalement diffé- 
rentes, à la période paléochrétienne, de celles de l'Eglise officielle (mais non 
sans affinités avec les représentations dominant après la fin de la période an- 
tique), voir A. STUIBER, op cit., p. 88-89 (Die gnostischen Ansichten über den 
Zustand nach dem Tode). — Sur les rapports entre l’Hadès chrétien et 1'Hadés 
paien, voir F. CUMONT, Lux perpetua, Paris, 1949 (avec les précieuses Notes 
complémentaires ajoutées par L. CANET, p. 387-461). 
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sans rapport immédiat avec un défunt ou des défunts bien indi- 
vidualisés — sauf l’exception, semble-t-il, que constitue la célé- 
bration pétrinienne du 22 février (le Natale Petri de cathedra, 
en rapport avec la Cara cognatio)®. D'une certaine manière, en 
effet, l'áme du défunt habitait, au moins pendant un certain 
laps de temps, près de la tombe ou ródait dans les environs im- 
médiats 10, 

Tout nous invite á penser que les chrétiens, comme leurs 
contemporains paiens, ont mis un soin extréme á entourer le 
défunt de rites multiples et précis. Surtout, á titre personnel, 
s'ils en avaient les moyens, ou par l’intermédiaire des colléges 
funératices, ils s’assuraient un emplacement pour leur tombe 
(mausolée, cubiculum, arcosol, loculus, forma), cu du moins une 
place dans les sepulcra familiaria ou haereditaria et, si possible, 
dans leur patrie, près des amis et familiers pouvant assurer les 
soins requis par leut existence outre-tombe, en accord avec une 
législation civile très précise sur ce point, mais très libérale aussi 
pour tous !!. L'idée de rester insepultus était tout aussi insuppor- 
table aux chrétiens qu'aux paiens et la phrase d'Augustin, selon 
laquelle l'inhumation (ou non) était sans importance pour une 
survie apaisée dans l'Au-delà provisoire, semble bien ne pas cor- 
respondre à la sensibilité générale de son époque 12. 

Ces usages trouvent leur origine immédiate dans les rites 
d'inhumation gréco-romains et juifs, tels qu'ils se pratiquaient 


* Sur ce dernier point, voir TH. KLAUSER, Der Ursprung des Festes Petri 
Stuhlfeier am 22. Februar, dans Die Cathedra im Totenkult (Liturgiegeschicht- 
liche Quellen und Forschungen 21), Miinster/Westf., 1927, p. 152-183. 

10 Encore le concile d'Elvire (v. 306) c. 34 (LAUCHERT 19): « Cereos per 
diem placuit in coemeterio non accendi, inquietandi enim sanctorum spiri- 
tus non sunl». 

u Voir une synthèse sur le droit funéraire romain chez E. FERRINI, De 
iure sepulcrorum apud Romanos, Bologne, 1883; J. FAYOUT, Du ius sepulcri 
en droit romain, Paris, 1884; G. PONZATARO, Ii diritto di sepolcro nella sua 
evoluzione storica, Turin, 1895. 

12 AUGUSTIN, De cura pro mortuis, II, 4 (PL. 40,594): « Multa itaque 
corpora christianorum terra non texit, sed nullum eorum quisquam a caelo 
et terra separavit quam totam implet praesentia sui, qui novit unde resusci- 
tet quod creavit». Le soin que mettent les chrétiens, pourvus des moyens 
nécessaires, de préparer de leur vivant la tombe dans laquelle ils reposeront, 
leur souci de marquer le lieu de sépulture par des inscriptions funéraires ou 
par des signes distinctifs, toute la complexité des usages funéraires enfin, 
vont à l’encontre du détachement exprimé par Augustin. 
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dans les différents pays ou régions dans lesquels vivaient les chré- 
tiens, rites élagués des éléments soit mythologiques soit érotiques 
qui pouvaient s'y rencontrer !. L'adaptation aux coutumes lo- 
cales, en matière funéraire, était expressément recommandée 14, 
En voici une rapide synthèse 15, 

La parenté immédiate et les amis s'occupent directement 
de la toilette du défunt, de son exposition sur le lit mortuaire 
et du transfert du cadavre à la tombe. En règle générale cependant, 
un corps spécialisé, les funerarii, les pollinciores, les vespillones 
se chargent de cette besogne, fournissent les instruments néces- 
saires, et font office de porteurs. Les fossores, fossarıt ou copiatae 
ouvrent la tombe, taillent les Zoculi ou les arcosols, procurent 
les sarcophages, aménagent les cubicula ou les mausolées de di- 
verses catégories. Les collegia funeraticia (si les ressources per- 
sonnelles du défunt ou de sa famille ne suffisent pas) acquièrent 
le ius ad sepulchrum, à moins que des familles amies n'accueil- 
lent le cadavre dans leurs propres mausolées; ils veillent au respect 
des lois fondamentales relatives à l'inhumation, en particulier 
ils s’assurent que la tombe est bien constituée par un locus purus, 
c.à.d. un locus neque sacer, neque sanctus, neque religiosus, et qu'elle 
se situe en dehors des murs ou des enceintes des localités. 


13 C'est ainsi que les inscriptions funéraires chrétiennes tout en expri- 
mant souvent la tendresse, l'amour et l'admiration pour le conjoint ou la 
conjointe, ne contiennent jamais ni allusions mythologiques, ni acclamations 
érotiques (du type: « miscite Lyaeum / et potate procul redimiti tempora 
flore / et venereos coitus formosis ne denegate puellis »), ni remarques désa- 
busées (du type: «non fui, fui, non sum, non curo »). — Sur les inscriptions 
chrétiennes voir C.M. KAUFMANN, Handbuch der alichristlichen Epigraphik, 
Freiburg/Br., 1917 et les exemples donnés dans E. DIEHL, Inscriptiones la- 
tinae christianae veteres, 3 vol, Berlin, 1923-1931. 

14 AuGUSTIN, In lohan. tract. 120,4 (cc. 36,662): «Ita quippe, nisi fal- 
lor, admonuit in huiusmodi officiis quae mortuis exhibentur, morem cuiusque 
gentis esse servandum; Confess. IX, 12,32: «Cum ecce corpus elatum est (le 
corps de Monique)... cum offeretur pro ea sacrificium pretii nostri, iam iuxta 
sepulchrum posito cadavere, sicut illic fieri solet (à Ostie)». — Les usages 
antiques, juifs et gréco-romains, sont décrits par L. KoEP-E. STOMMEL-]. 
KoLLwiTz, dans le Reallexikon für Antike und Christentum, II (1954), 194-207. 

15 TH. KLAUSER, Die Cathedra im Totenkult der heidnischen und christli- 
chen Antike (Liturgiegeschichtliche Quellen und Forschungen 21), Münster/ 
Westf., 1927, p. 126-141 et Reallexikon für Antike und Christentum, II, 1954, 
208-219 (s.v. Bestattung, christlich). Nous y renvoyons le lecteur pour les 
références aux sources. 
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1. Préparatifs au domicile du défunt. 


Généralement le dies obitus du chrétien est aussi son dies 
depositionis. Nos documents s’accordent, en effet, à de légéres 
variantes près, pour nous faire penser que chronologiquement 
le défunt est inhumé dans les vingt-quatre heures qui suivent 
le décès 16, Le mode de la depositio est l'inhumation; aucun indice 
(inscription funéraire, urne funéraire, columbarium chrétien) ne 
nous permet de croire que les chrétiens aient adopté la crémation; 
celle-ci est exclue non pour des raisons philosophiques ou dogma- 
tiques, mais, semble-t-il, à cause de la persistance de l'usage juif 17. 

Les proches ferment pieusement les yeux du défunt. Des 
cris et des lamentations éclatent: ils tendent à apaiser le défunt 


18 Sur ce point, voir FR. J. DòLGER, Die Totenmesse, dans Ichthys, 11, 
1922, p. 556-558 et surtout E. FREISTEDT, Altchristliche Totengedächinisstage 
und ihre Beziehung zum Jenseitsglauben und Totenkultus der Antike (Liturgie- 
geschichtliche Quellen und Forschungen 24), Münster/Westf., 1928, p. 36-46. 

1? Le fait que les chrétiens n’aient adopté comme sépulture que l'inhu- 
mation, & l’exclusion de la crémation, est d’autant plus étrange que la lé- 
gende du phénix, l’oiseau qui renaît de ses cendres, leur était connue et que 
le phénix lui-méme figure en de nombreux exemplaires sur les fresques des 
catacombes. Il est vrai, la légende du phénix se laissant volontairement brü- 
ler, a été transformée en légende du phénix qui se décompose dans un nid- 
tombeau. — Histoire vulgate d’après le Physiologus (LAUCHERT 237): « L'oi- 
seau dit phénix est originaire de l’Inde. Il vit 500 ans et arrivé à ce terme, 
il se rend dans la forét du Liban, les ailes chargées d'aromates, gagne de lá 
Héliopolis en Egypte et se brúle lui-méme sur l'autel du sacrifice. Le lende- 
main, le prétre trouve dans les cendres un ver auquel il pousse des ailes et le 
troisième jour, l'oiseau ressuscité regagne son pays d'origine». — Légende 
« christianisée », chez CLÉMENT Romarin, Epitre aux Corinthiens, XXV-MXVI: 
« Considérons l'étrange prodige qui s'opére dans les contrées de l'Orient c.à.d, 
en Arabie. On y voit un oiseau qu'on appelle phénix. Il est le seul de son es- 
pèce et vit cinq cents ans, A l’approche de sa fin, il se construit avec de Pen- 
cens, de la myrrhe et autres aromates, un nid où il pénètre, son temps ac- 
compli, pour y mourir. De sa chair en putréfaction naît un ver qui se nourrit 
de la pourriture de l'oiseau mort et se couvre de plumes; puis devenu fort, 
il soulève le nid où reposent les os de son ancétre et, avec ce fardeau, il passe 
d'Arabie en Egypte, jusqu'à la ville d'Héliopolis. Là en plein jour, aux yeux 
de tous, il va en volant, le déposer sur l’autel du Soleil; après quoi il prend 
son vol pour le retour. Alors les prétres consultant leurs annales, constatent 
qu'il est venu aprés cing cents ans révolus. Trouverons-nous donc étrange 
et étonnant que le Créateur de l’Univers fasse revivre ceux qui l’ont servi 
saintement et avec confiance d'une foi parfaite, alors qu'il nous fait voir dans 
un oiseau la magnificence de sa promesse? (HEMMER-LEJAY, Les Pères ‘apos- 
toliques, II, Paris, 1926, p. 57-59)». 
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en lui démontrant les regrets et la douleur qu'éprouvent ses amis, 
Les assistants déchirent leurs vétements, les femmes dénouent 
leurs cheveux, l’on se frappe la téte contre le sol. Ces manifesta- 
tions ne seront pas trop bruyantes pour ne pas troubler le repos 
du trépassé ou pour ne pas l’inciter à revenir. On l’appelle par son 
nom (conclamatio) et l’on chante des psaumes. Pendant ce temps, 
a lieu la toilette du défunt par ablutions; son corps est parfumé, 
avec de la myrrhe principalement, mais l'embaumement est rare 18, 
Le défunt est habillé, soit d'une maniére trés simple avec une 
toile de lin enroulée de bandelettes, soit plus richement avec une 
tunique blanche ou avec les habits officiels, s’il s’agit d'un person- 
nage important. 


Le couronnement du défunt d’abord réprouvé (TERTULLIEN, 
de cor. 10,13; CLÉMENT D'ALEXANDRIE, Paed. II, 73,1; Minucius 
FELIX, Octavius 38,3) passe très vite dans les usages chrétiens 
(EusèBE, H.E. VI, 5,6; GRÉGOIRE I, Dial. 4,47: une couronne 
blanche descend sur Merulus, en signe de sa mort prochaine) 19. 


2. Exposition du défunt sur le lit d'apparat (prothests). 


La forme du lit funéraire (feretrum, kline) est celle du lit 
antique, pieds tournés, avec les oreillers en position verticale 
et des coussins rouges ou violets. Le lit d’apparat est utilisé plu- 
sieurs fois; il est plus ou moins somptueux suivant la fortune 
de la famille. L’exposition a lieu au domicile du défunt; plus tard 
seulement, la prothesis se fait dans une église ou un oratoire, 
en imitation, semble-t-il, des coutumes monastiques. Des lumières 
sont allumées près du lit d’apparat; on y brûle de l'encens. 


Le plus souvent, le défunt reste exposé sur le feretrum un 
seul jour, le jour de mort étant aussi le jour de l'inhumation, 
comme il a été dit. Quand le décès intervient le soir, la déposition 
est reportée au jour suivant, dans ce cas, le défunt est veillé du- 
rant la nuit. Cependant, l’exposition funéraire se prolonge par- 


18 Sur les momies chrétiennes, voir A. DE WAAL, Totenbestattung, dans 
Realencyclopàdie der christlichen Alteritimer (F.X. Kraus), II, 878. 

? La couronne est mise en rapport avec la victoria du martyr; la pompa 
ou cortége funéraire, surtout quand il s'agit d'un martyr, devient cortège 
triomphal. Comme telle, la couronne figure aussi sur les sarcophages dits de 
la Passion, de la période constantinienne. 


L'ENVIRONNEMENT CULTUEL DU DÉFUNT... 389 


fois durant trois ou quatre jours, probablement pour permettre 
aux proches de participer aux funérailles 20. 


3. Le cortège ou convoi funéraire (pompa ou Exsequiae). 


Le cortège funéraire vers le lieu d'inhumation se met en route 
le jour, probablement avant le lever du soleil; l'inhumation du- 
rant la nuit semble avoir été, chez les chrétiens, réservée aux 
pauvres et aux suppliciés 21, L’empereur Julien avait essayé, 
sans succès semble-t-1, de faire généraliser les funérailles noctur- 
nes: «Ideoque quoniam et dolor in exsequiis secretum amat et 
diem functis nihil interest, utrum per noctes aut per dies efferan- 
tur, liberari convenit populi totius aspectus, ut dolor esse in fu- 
neribus, non pompa exsequiarum nec ostentatio videatur » 22. 

Le défunt est porté (trés rarement véhiculé) sur son lit fu- 
néraire, souvent recouvert d'un drap, plus ou moins précieux, 
la tête restant découverte. Au VIe siècle, nous apprenons que 
des draps liturgiques sont employés à cet effet 23, Lors de la trans- 
lation de corps de martyrs, le drap est déchiré en lambeaux pour 
constituer des phylactéres. Il arrive que le défunt soit porté dans 
un cercueil de bois, mais sur ce fait les attestations sont beaucoup 
moins nombreuses que sur la translation sur feretrum 2. L'usage 
ne se généralise que plus tard, vers le Xe siècle 3. 


2% Ainsi JÉRÔME, Epist. 108,29. — Voir aussi note 16 (dies obitus et dies 
depositionis). 

# Acta proconsularia Cypriani V, 6: «Ita beatus Cyprianus passus est... 
Inde per noctem sublatum (corpus eius) cum cereis et scolacibus... cum voto 
et triumpho magno deductum est ». 

22 C. Theodos. IX, 17,5 (février 363). — Ce texte n'a pas été repris dans 
le Code de Justinien. — Il n'y a pas de différence à faire, semble-t-il, entre 
funus et exsequiae, à la période paléochrétienne; dans la langue classique, 
funus désigne les funérailles au sens général; le cortège ou convoi se dit pro- 
prement exsequiae. Funera, au pluriel, est fréquent, les funérailles compor- 
tant plusieurs éléments. 

5 Concile de Clermont (535) c. 3: «Ne paliis vel ministeriis divinis de- 
functorum corpora obvolvantur »; c. 7: «Ne opertorio dominici corporis sa- 
cerdotis unquam corpus, dum ad tumulum evehitur, obtegatur ». 

^ Constantin est porté dans un cercueil doré (EusèBE, De vita Constant. 
IV, 66,1). — Voir aussi GRÉGOIRE DE Tours, De gloria confess. 104. — Dans 
tous les cas, le cercueil ne sert qu'au transfert, non pour l'inhumation. 

* Voir le Ménologe (ou mieux: Synaxaire) de Basile II Boulgarochtone 
(11025). 
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Le cortège suit le lit de parade. Les participants, plus ou moins 
nombreux, revétent des habits sombres; la couleur blanche est 
ici éprouvée comme choquante *, 

Malgré l’opposition constante des écrivains ecclésiastiques, 
les amis du défunt déchirent leurs habits, se tordent les mains, 
se griffent le visage. Les femmes marchent les cheveux dénoués, 
les hommes avec la téte voilée. Des psaumes sont chantés par 
l’ensemble des fidèles ou par des choeurs de femmes, qui relaient 
les pleureuses antiques. Il n’est pas rare que l’on porte des torches 
ou des cierges ?7. 


4. La sépulture (depositio). 


Le mode de sépulture des fidèles, durant l’antiquité paléo- 
chrétienne, a toujours été l’inhumation et non la crémation, 
comme nous l'avons rappelé plus haut *, 

Auprès de la tombe ou dans les environs immédiats ®, le 
feretrum est posé à terre. Comme ils l’avaient fait lors de la mise 
sur le lit d’apparat, parents et amis donnent un baiser au dé- 
funt, sur le front ou sur les lèvres. Pour les personnages impor- 
tants, un orateur prononce la laudatio funebris. Le défunt est 
oint, et l’assistance lui adresse un dernier adieu et des acclama- 
tions %, Il est placé dans la tombe sur un lit de lauriers ou d’her- 


28 Sauf pour l'empereur, dont le blanc est la couleur de deuil. 

27 La pompa ou convoi funéraire antique se survit dans la procession 
de translation des reliques pour la dédicace d’une église nouvelle; voir, p.ex., 
Ordines XLI, XLII et XLIII (ANDRIEU, Ordines, IV, p. 309-413). 

28 Cf. note 17. — Il faut rappeler ici que l'inbumation n'est pas une par- 
ticularité des funérailles chrétiennes. Ce mode de sépulture a toujours été 
pratiqué par les paiens (il est méme traditionnel dans certaines familles) et, 
au début du IIIe s., l'inhumation, dans tout le monde antique l'emporte sur 
la crémation; cette situation est documentée par le fait qu'à partir de la fin 
du Ile s. les sarcophages, encore rares au I° s., commencent à se multiplier. 
— La coexistence entre crémation et inhumation se vérifie dans la Nécro- 
pole de Porto (Isola sacra) et dans la Nécropole vaticane, sous la basilique 
de Saint-Pierre. 

28 Il faut se souvenir que durant la période paléochrétienne les cime- 
tiéres chrétiens, en surface ou souterrains, n'ont jamais été que des lieux d'in- 
humation; les seuls actes cultuels qui s'y déroulaient étaient des actes rela- 
tifs A la sépulture. Ce fait est définitivement acquis; cf. TH. KLAUSER, Die 
cathedra im Totenkult, p. 123-126. 

* Sur ces acclamations funéraires, conservées par les inscriptions funé- 
raires, voir C.M, KAUFMANN, Handbuch der altchristlichen Epigraphik, Frei- 
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bes odorantes; l’on répand sur lui de la chaux vive, surtout quand 
l'inhumation a lieu dans une catacombe. La tombe creusée en 
terre est refermée, le couvercle du sarcophage scellé, le Zoculus fermé 
par des dalles soigneusement jointes et obturées. Certains indices 
nous permettent de supposer que dans la tombe le défunt est 
tourné vers l’Est; cette orientation funéraire n'a pas de rapport 
immédiat avec l'orientation cultuelle dans la prière. 

La tombe est recouverte de fleurs ou de guirlandes, de roses, 
de violettes. Une médaille, un verre doré, une lampe à huile signalent 
et identifient la tombe des plus humbles; les plus fortunés ont pris 
soin de faire apposer sur la tombe une inscription funéraire men- 
tionnant, avec le nom et les acclamations, le jour et le mois de la 
depositio (rarement l’année) en vue de la célébration des anni- 
versaires. 

Avant de se quitter, les participants se réunissent á proxi- 
mité de la tombe, quand les lieux le permettent, ou dans les 
environs immédiats, parfois dans un lieu couvert approprié, pour 
prendre en commun le repas funéraire (refrigerium). La presence 
de l’évêque ou d'un presbytre, signalée dès l'aube du III? siècle, 
reste facultative durant toute la période paléochrétienne, sauf 
quand l'Eucharistie est célébrée auprès du lieu de la depositio, 
seule ou indépendamment du refrigerium 31. 

Le cérémonial funéraire complexe qui vient d’étre brièvement 
retracé ne s'achève pas avec le jour de la depositio; il est renouvelé, 
pour ce qui concerne la partie en connexion immédiate avec 
la tombe [banquet funéraire et (ou) Eucharistie inclusivement], 
le troisième, le septième (ou neuvième), le trentième (ou quaran- 
tiéme) jour. Il est renouvelé aussi au jour anniversaire de la de- 
positio, de méme lors des rosalia, des dies violarum ou violationis, 
ainsi qu'au moment des caristia (charistia) funéraires. 

Dès lors, trois questions fondamentales nous sont posées. 


burg/Br., 1917 et P. TESTINI, Archeologia cristiana, Roma, 1958, p. 329-542 
(avec renvois aux grandes collections et recueils de tituli). — Sur Ponction 
du mort, voir DENYS L’ARfoPAGITE, Eccl. hierarchia, VII, 2. Cette onction 
se survit, dans l'Eglise arménienne, pour le prétre défunt; cf. F. HEILER, Ur- 
kirche und Ostkirche, p. 522. . 

*" La présence d'un presbytre est attestée dés l'aube du IIIe siècle, 
mais elle demeure facultative, à moins que ne soit célébrée l'Eucharistie; TER- 
TULLIEN, De anima 51 (csEL 29,383): «Scio feminam... cum in pace dormis- 
set et morante adhuc sepultura, interim oratione presbyteri componeretur ». 
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Quelle peut étre la signification des faits et gestes qui environnent 
le défunt, non seulement jusqu’à son inhumation, mais au-delà 
du dies depositionis et ceci théoriquement jusqu'à la fin des temps 
c.à.d., en pratique, jusqu'au moment où le défunt aura disparu 
de la mémoire des vivants? Et d'une manière plus précise, quelle 
est la raison d’étre du rythme ternaire, septénaire et trigésimal 
(quadragésimal) des commémoraisons post obitum? Et enfin, que 
signifient l’Eucharistie et le banquet funéraire célébrés pour le 
défunt? 


B. Signification de l’environnement cultuel du défunt 
(Eucharistie et refrigerium exceptés). 


Faute d'un terme plus adéquat et plus pratique, il a été 
question d'environnement cultuel pour qualifier l’ensemble des 
faits, gestes et attitudes qui viennent d'étre décrits. En fait — 
en dehors de l'Eucharistie et du banquet funéraire — il s'agit 
moins d'un culte et d'un rituel que de coutumes et d'usages, 
dont les survivants entourent la dépouille d'un étre quileur fut 
cher; les termes «liturgie» et «culte» sont impropres. S'il est 
bien vrai, en effet, que sur les trois critéres requis pour qu'une 
actio puisse étre réputée cultuelle, deux sont réunis ici (la stéréo- 
typie, l'attitude ad instar deprecantis à lendroit de la divinité), 
le troisiéme est absent, ou peut l'étre, à savoir la participation 
de la hiérarchie ou des représentants de la communauté religieuse 
en tant que telle, sauf s'il y a célébration eucharistique laquelle 
peut ne pas étre célébrée, lors des funérailles ou lors des jours an- 
niversaires. 

Ce n’est donc que dans un sens très large que les usages 
funéraires paléochrétiens peuvent être qualifiés de «liturgiques ». 
La première trace que nous ayons d'un culte funéraire au sens 
strict, à nous en tenir à la tradition manuscrite, est un ordo de- 
functorum du VIIe/VIIIe siècle 82. 

Pour les contemporains quelle signification pouvait avoir 
l'environnement cultuel — en exceptant, pour le moment, la cé- 
lébration eucharistique et le refrigerium-banquet, s'ils avaient 
lieu? Respect pour la dépouille d’un étre humain bénéficiant 
de la rédemption et qui ressuscitera; bien sùr. Consolation pour 


32 Voir plus haut note 1. 
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les vivants pour qui les soins dont amis et voisins entourent le 
défunt sont autant de marques de sympathie et de déférence; 
Augustin l’a dit à son ami Paulin de Nole, d'une manière un peu 
désabusée 33, 

Probablement aussi, ne serait-ce que d'une maniére inconsci- 
ente ou instinctive, un cérémonial destiné à «sécuriser» les vivants, 


à dissiper leur culpabilité à l’endroit du défunt et à diminuer, 
par un faste même dérisoire, leur propre anxiété devant la mort. 


Cependant, semble-t-il, il y a plus. Aux rites funéraires re- 
vient une fonction apotropaïque, assez ambiguë du reste: paci- 
fier le défunt, se le concilier, mais s'en défendre aussi, afin d'éviter 
son retour. Cette fonction défensive est précieuse et souhaitable 
surtout quand le défunt est un ahore, un biothanate (mieux: 
biaiothanate), un enfant mort au moment de l'accouchement. 
Les extraordinaires superstitions auxquelles chacun des nombreux 
usages funéraires ont donné lieu aprés la période paléochrétienne, 
depuis la toilette du défunt jusqu'au cortége vers le lieu d'inhuma- 
tion, suffiraient pour étayer l'explication proposée 4, 

Une hypothése explicative, à laquelle on songe tout naturel- 
lement, doit étre écartée, l'hypothése selon laquelle les rites fu- 
néraires seraient des adjuvants dans la lutte que mènerait « l’âme » 
du défunt avec les démons aériens aprés la mort. Il est bien vrai 
qu'au moment du trépas, pendant l'agonie du fidèle, comme pen- 


dant la passion du martyr, les démons se déchainent contre le 
chrétien 35, 


% AUGUSTIN, De cura pro mortuis, III, 2/3 (csEL 41,627): « Curatio fu- 
neris, conditio sepulturae, pompa exsequiarum, magis sunt vivorum solatio 
quam subsidia mortuorum ». 

# Sur les «ahores» et les «biothanates (biaiothanates)» ainsi que les 
insepulti, voir F.J. DOLGER, Antike Parallelen zum leidenden Dinokrates, dans 
Antike und Christentum, II, 1930, p. 1-40; Fr. CUMONT, Lux Perpetua, Paris, 
1949, p. 303-340; J.H. Waszınk, Biothanati, dans Reallexikon für Antike und 
Christentum, II, 1954, 391-394; Sur les superstitions médiévales, voir les élé- 
ments bibliographiques recueillis par A. DORRER, Totenbräuche. IV. Religiöse 
Volkskunde, dans Lexikon für Theologie und Kirche, 10, 1965, 266-269, et en 
particulier les renseignements fournis par H. BAcHTOLD-STAUBLI, Handwör- 
terbuch des deutschen Aberglaubens, VIII, 1936/1937 (pratiquement le vo- 
lume entier). 

35 Ainsi dans la Passio Perpetuae et Felicitatis IV, 10 (vision de l'échelle); 
X, 4-14 (la lutte dans l’amphithéâtre est une lutte contre le démon): «et in- 
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Mais aider l’agonisant á s'en défendre relève de la Commendatio 
animae, et non d'un rite ou d'un ensemble de rites funéraires, 
Au contraire — et tous les renseignements dont nous disposons 
à ce propos sont unanimes — après la mort, comme après la pas- 
sion du martyr, un grand silence se fait 88. A vrai dire, les sources 
dont nous disposons sur les activités des démons aprés la mort 
du chrétien sont ténues, et elles concernent sourtout les martyrs 
dont la situation est spéciale en raison du privilège eschatologique 
dont ils jouissent; les textes confirment cependant ce qui vient 
d'étre avancé. Pour Justin, qui admet, à propos du Psaume 22 
(21) («Mon Dieu, mon Dieu, pourquoi m'as-tu abandonné »), 
verset 21-22 (« Délivre de l'épée mon âme, de la patte du chien 
mon unique, etc. »), qu'avant la mort salvifique du Christ les 
Ames des défunts pouvaient tomber sous l’emprise des démons, 
il n’en va plus de méme après la mort du Sauveur; la puissance 
démoniaque est brisée 3. Tertullien ignore tout d'une activité 


tellexi me non ad bestias, sed contra diabolum esse pugnaturum ». Cf. FR. J. 
DiLcer, Der Kampf mit dem Ägypter, dans Antike und Christentum, 1932, 
p- 177-188; A. STUIBER, Refrigerium interim, p. 81-88 (Die Wirksamkeit von 
Dámonen beim Sterben). 

3 Ce qui est dit, vaut pour le défunt ordinaire comme pour le martyr, 
bien qu'il faille reconnaître que nos textes, rares, se rapportent en premier 
lieu au fidèle souffrant dans les supplices. Le peu d'intérêt que l'antiquité 
paléochrétienne a attaché à une prétendue lutte de l'áme des défunts avec 
les démons après la mort, tranche avec l’influence capitale reconnue aux ma- 
chinations démoniaques pendant la vie du chrétien: voir A. STUIBER, of. cit., 
p- 82/83 contre J. QuasTEN, Der gute Hirt, dans Miscellanea G. Mercati, I 
(Studi e Testi 121), Città del Vaticano, 1946, p. 1-273. — Texte fondamental 
dans la Passio Perpetuae et Felicitatis, XI (vision de Saturus): «et coepimus 
ferri a quattuor angelis in orientem (aucune indication sur une lutte quelcon- 
que avec des esprits aériens) ». La psychomachie post mortem avec les dé- 
mons, inexistante dans la vision paléochrétienne, est à distinguer de la re- 
présentation populaire d'une lutte entre anges et démons (et non entre áme 
du défunt et démons), dont le cadavre du défunt est l'enjeu (p.ex.: lutte entre 
S. Michel et les démons pour le corps de Moïse); cf. F. ANDRES, Die Engellehre 
der griechischen Apologeten des 2. Jh., Paderborn 1914, et les articles corres- 
pondants chez BAcHTOLD-STÀUBLI. 

$ Justin, Dialogue, 105,3-5 (GOODSPEED 221-222): «Et quand (le psal- 
miste) demande que son áme soit sauvée de l'épée, de la gueule du lion, de 
la patte du chien, c'était une prière pour que personne ne s'empare de notre 
áme; pour que, quand nous parvenons à l'issue de la vie, nous demandions 
les mémes choses à Dieu qui a le pouvoir de repousser tout impudent mau- 
vais ange et de l'empécher de prendre notre àme... C'est Dieu qui nous en- 
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diabolique, que ce soit pendant l’agonie ou après le décès; il ne 
connaît que l’angelus evocator animarum dont le visage, bienveillant 
ou courroucé, permet à l’agonisant de deviner si, après la mort, 
il devra rejoindre, dans l’Hadès, le refrigerium ou le tormentum 88. 

Enfin, une dernière particularité de l’Au-delä dans la vision 
paléochrétienne vient confirmer ce qui a été dit: l'Hadés chrétien 
où descendent les « àmes » n'est pas habité par des esprits malé- 
fiques, mais uniquement par les ombres des défunts et les anges, 
gardiens de l’endroit 3, Si démons aériens il y a, ils se situent dans 
une région au-dessus de la surface terrestre alors que, comme 
on sait, l'Hadés paléochrétien est localisé à l'intérieur du cosmos 4, 

De ces rares textes — lesquels épuisent, en fait, tout ce que 
les sources nous apprennent — il résulte que l’environnement 
cultuel du défunt (refrigerium-repas et Eucharistie toujours excep- 
tés) relève davantage de la pietas au sens large et d’une activité 
apotropaïque ambiguë, que d’une entreprise destinée à faciliter 
le cheminement de l'àme dans l'Au-delà. 


C. Les commémoraisons funéraires. 


Le cérémonial dont les chrétiens entourent leur mort ne se 
termine pas, nous l’avons dit, avec le jour de l'inhumation. En 


seigne... à l’issue de la vie, de demander que nos àmes ne tombent pas au pou- 
voir de quelque puissance comme celle-là (qui s'est manifestée à propos de 
Samuel; cf. I Sam. 28)». — Le dossier dans A. STUIBER, of. cit., p. 81-88. 

26 TERTULLIEN, De anima 53,5-6 (cc II, 860/861): « Tunc et enuntiat 
et videt, tunc exsultat aut trepidat (l’agonisant), prout paraturam deversorii 
sui sentit, de ipsius statim angeli facie, evocatoris animarum, Mercurii poe- 
tarum ». — Dans son commentaire du De anima, J.H. WasziNK (Q.S.F. TER- 
TULLIANI, De anima, Amsterdam, 1947, p. 546/547) constate lui aussi qu'avant 
le IV? s., il n'y a pas, dans la littérature chrétienne, de traces d'une activité 
démoniaque quelconque au moment de la mort. 

® Ceci résulte d'un Fragment Contra gentes ou de Universo attribué à 
Hippolyte de Rome; cf. B. BoTTE, Note sur l'auteur du «De Universo » at- 
tribué à saint Hippolyte, dans Recherches de théologie ancienne et médiévale, 
18, 1951, p. 5-18 (contre l'attribution à Josippe, prêtre romain, proposée 
par P. Nautin, Hippolyte et Josippe, Paris, 1947, p. 98/99). — Le texte est 
édité par K. HoLL, Fragmente vornicänischer Kirchenväter aus den Sacra Pa- 
rallela, Fragm. 353 «de Universo » 137-143 (ru NF. V, 2), Leipzig, 1899. Les 
Sacra Parallela (dans lesquels est conservé le Fragment) est un ouvrage ascé- 
tique attribué à Jean Damascène. 

4° Voir PAULY-WissOWA, RE Supplementum, III, 267-322 (s.v. Daimon) 
et KITTEL, Theol. Wörterbuch, II, 6-8, n. 59. 
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dehors des époques de l’année traditionnellement réservées dans 
le monde antique aux commémoraisons funéraires, et qui sont 
les mémes pour tous les défunts, certains jours, en rapport direct 
avec le dies depositionis, sont consacrés à célébrer la mémoire 
du disparu, et ceci toujours auprès de la tombe ou dans les environs 
immédiats 41. Ce sont, variables avec les régions, le troisième, 
le septième (ou le neuvième), le trentième (ou le quarantiéme) 
jour. L’on sait que ces rythmes ternaire, septénaire (ou novenaire), 
trigésimal (ou quadragésimal) ont leurs correspondants exacts 
dans le monde antique et dans le judaisme %. 

L'on peut s'interroger sur l'origine de ces rythmes: le sym- 
bolisme en est évident, et ils se retrouvent ailleurs que dans les 
calendriers funéraires chrétiens ou paiens. Les explications histo- 
ricisantes ou mythologiques sont forgées a posteriori, de même 
que les exclusives prononcées contre l'une ou l'autre date 43. Il 
paraît plus conforme á la vérité d'en rechercher l'origine dans 
certaines représentations ayant trait á la physiologie humaine. 
A la fin du siécle dernier, K. Krumbacher a fait état, dans un 
contexte différent, d'un certain nombre de documents anonymes, 
en langue grecque, du plus haut intérét 44, Les jours de commé- 
moraison funéraire y sont mis en relation aussi bien avec la for- 


u Il faut répéter que les tombes, les cimetières en surface ou sous terre, 
n'ont été à l'époque paléochrétienne que des lieux d'inhumation (et non des 
lieux de culte communautaire); les seules actions liturgiques qui s'y soient 
déroulées relévent exclusivement du culte funéraire; voir FR. WIELAND, Mensa 
und Confessio (Veröffentlichungen aus dem Kirchenhistorischen Seminar Mün- 
chen II, 11), München, 1906; TH. KLAUSER, Die cathedra im Totenkult (Lov 21), 
Münster/Westf., 1927, p. 123-126. 

^ E. FREISTEDT, Alichristliche Totengedàchinisstage und ihre Beziehung 
zum Jenseitsglauben und Totenkult der Antike (Lor 24), Münster/Westf., 1928. 

4 Il en va ainsi de l'explication rapportée par PHOoTIOS, Bibliothèque, 
cod. CLXXI (éd. BEKKER, p. 118; PG. 103,499; éd. R. HENRY, PHoTIUS, Bi- 
bliothéque, II, Paris, 1960, p. 166), qu'il attribue à un prétre nommé Eustra- 
tios, selon laquelle le 3° jour a été choisi en raison de la résurrection du Sei- 
gneur, le 9e jour, parce que le Christ est apparu ce jour-là à ses disciples pour 
la première fois, et le 40° jour parce que le jour de la Pentecôte, le Seigneur 
s'est manifesté pour la seconde fois. Il en va de méme de l'explication don- 
née par Goar (Euchologion, éd. de Venise, 1730, p. 434 n. 3): le 3* jour est le 
jour de la résurrection du Christ, le 9° jour rappelle les neuf choeurs des anges, 
le 40€ jour, la durée du deuil des Israélites pour la mort de Moise. 

^ K. KRUMBACHER, Studien zu den Legenden des hl. Theodosios (Nachtrag 
zur Sitzung der philos.-phil. Classe vom 7. Mai 1892, dans Sitz.-Ber. der R. 
bayr. Akad. d. Wiss), München, 1892, p. 341-355. 
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mation de l’embryon humain qu’avec la décomposition du ca- 


davre. Voici ces documents qui, á ma connaissance, n’ont pas été 
traduits jusqu’à ce jour. 


1. Texte vulgate de l’explication physiologique des commémoraisons 
funéraires (éd. K. KRUMBACHER, p. 345-347, d’après 18 
manuscrits). 


«De l’origine de l'homme et de la raison d'étre de la commémoraison 
du 3., 9. et 40° jour. 

La semence introduite dans la matrice, au troisiéme jour, se change en 
sang et le coeur commence à s'ébaucher. Le neuvième jour, le sperme se so- 
lidifie en chair et se coagule en moelle. Le quarantième jour, se forme l’appa- 
rence définitive de l’ètre humain. De méme en est-il des mois, en correspon- 
dance avec les jours. Le troisième mois, l'embryon se meut dans le sein de 
sa mère: le neuvième mois, il est accompli et s'efforce de naître. 


L'embryon devient femelle ou mále suivant l’intensité de la chaleur 
du sperme. Si la coagulation se fait rapidement, l'embryon devient mále, 
si le flux spermatique se solidifie plus tardivement, l’embryon devient fe- 
melle. Plus lentement le sperme se coagule, plus lentement il se façonne. C'est 
pourquoi, en cas d'avortement, l'embryon mále, méme à moins de quarante 
jours, est expulsé entièrement formé, alors que l'embryon femelle, méme 
après quarante jours, ressemble à une masse de chair informe. [Il existe une 
herbe qui fait engendrer des gargons ou des filles; un gargon ou une fille naît 
si l'on en boit une décoction avant (les rapports sexuels)]. 


Parlons maintenant de la décomposition de l'étre humain. Quand l’hom- 
me meurt, le troisième jour il s'altére et son apparence extérieure s'efface. 
Le neuvième jour tout le corps de décompose, à l'exception du coeur. Le qua- 
rantième jour le coeur se défait avec tout le reste. C'est pourquoi nous célé- 
brons le troisième, le neuvième et le quarantième jour des défunts ». 


2. Texte contenant une explication physiologique et eschatologique 
(éd. K. KRUMBACHER, p. 348-350, d'après le Parisinus graec. 
1140 A, f£. 82r). 


«De la conception de l’homme, de sa constitution, sa naissance, ainsi 
que de sa mort et de son apparition devant le tróne de Dieu. 


Quand un homme et une femme ont des rapports sexuels, la matrice 
de la femme s'ouvre et regoit le flux spermatique. A peine celui-ci a-t-il pé- 
nétré dans la matrice, celle-ci se ferme et préserve soigneusement le sperme 
jusqu'au troisième jour. Au troisième jour, le sang coulant de la femme se 
mélange au sperme de l'homme, et il se forme une sorte de masse de chair, 
laquelle reste ainsi jusqu'au neuviéme jour. Au neuviéme jour (cet embryon) 
se recouvre d'une pellicule et demeure ainsi jusqu'au quarantiéme jour. Le 
quarantième jour se constitue une forme de foetus et ce foetus reçoit l'âme 
(est animé). 


398 CYRILLE VOGEL 


RU u ne. 


De méme, au troisiéme mois, l'enfant se meut dans le sein de sa mére; 
au neuvième mois l'enfant naît, et le quarantième jour après sa naissance il 
est porté au temple et il est sanctifié. 

Semblablement, après son trépas, au troisiéme jour de sa mort, les vis- 
cères de l'étre humain, son ventre et ses intestins se liquéfient: c'est ce que 
l'on appelle la dissolution. Au neuvième jour se décompose la chair comme 
un levain corrompu: c'est ce qu’on appelle la corruption, Le quarantième jour, 
le corps se disjoint, articulation après articulation: c'est la décomposition. 
Il y a donc trois états après la mort: la dissolution, la corruption et la dé- 
composition. 

De même, l'âme après la mort jusqu'au tıoisieme jour demeure en terre. 
Le troisième jour, les anges l'emportent vers le haut. Le neuvième jour in- 
tervient la séparation de l'âme d’avec les esprits aériens (littéralement: les 
controleurs de l’air) et les anges. Le quarantième jour après la mort, l’âme 
est conduite devant le trône divin, où elle reçoit la sentence de demeurer dans 
un lieu retiré jusqu'à la résurrection générale. Considère donc que les étapes 
du cheminement humain ont lieu le 3e, le 9e et le 40€ jour. 

C'est pourquoi nous plagons nos commémoraisons des défunis aux mêmes 
jours et aux mêmes mois, selon les phases successives du devenir humain. 

Il faut encore savoir ceci: si l’homme fait preuve de beaucoup de cha- 
leur dans les rapports charnels et que la femme congoit, l'enfant á naître sera 
un garcon. S'il fait preuve d'une chaleur moindre et reste plus froid, Penfant 
conçu sera une fille, en raison précisément de cette froideur de l’homme pen- 
dant les caresses. Si d'autre part, la semence de l’homme est plus abondante 
que le sang de la femme, l'enfant suivra la lignée du père; dans le cas con- 
traire, il suivra la lignée maternelle, C'est ainsi en tout ». 


3. Texte sans référence immédiate aux commémoraisons funéraires 
(éd. K. KRUMBACHER, p. 352-353 d’après le Parisinus graec. 
2610, avec les variantes de trois autres manuscrits). 


« De la naissance et de la mort... (Début du texte inintelligible). 

On dit que le sperme pénétrant dans la matrice se transforme /e troi- 
siéme jour en sang et qu'ensuite se forme le coeur; celui-ci, le premier à se 
constituer, est aussi, à ce que l'on dit, le dernier à se décomposer. Le prin- 
cipe des nombres est le nombre "trois": c'est le plus extraordinaire, et l'hom- 
me dans sa formation originelle en dérive. 

Le neuvième jour la chair se constitue et la moelle se concentre. Le qua- 
rantiéme jour, la figure définitive est acquise et l'on peut qualifier l'embryon 
d'homme achevé, 

Le troisiéme mois, l'embryon regoit l'àme dans le sein de la mére. Le 
neuvième mois le foetus est constitué entièrement et tend à quitter le sein 
maternel. 

Si l'enfant est du sexe féminin, il est mieux qu'il naisse au début du 
dixième mois (c.à.d. neuf mois accomplis), car le chiffre "neuf'' est le chiffre 
de la femme et de la lune, alors que le dixiéme mois est sans conteste pos- 
sible celui du mále. 

Laissons pour un moment ce qui vient d'étre dit, et demandons aux 
médecins pourquoi l'enfant à naître sera garçon au fille. Il naîtra garçon ou 
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fille selon le degré de chaleur: si la chaleur du sperme l'emporte, il se coagule 
rapidement et ce sera un gargon qui sera constitué très rapidement. S'il y a 
moins de chaleur au moment du flux spermatique, ce sera une fille, car coa- 
gulé moins vite, l’embryon est constitué plus lentement. C'est tellement vrai 
que si des garcons, après un avortement, viennent au monde avant quarante 
jours, ils sont entièrement formés, alors que les filles, dans les mémes con- 
ditions, ne sont qu'une masse de chair informe. 

(Antigonos dit qu'il y a des plantes favorisant la naissance soit de filles 
soit de gargons si l’on en absorbe, avant les rapports intimes, dans du vin, 
la valeur de trois oboles). 

Tout ceci à propos de la conception et de la grossesse. Après la nais- 
sance, le troisiéme jour on enlève les langes du nourrisson; le neuvième jour 
l'enfant prend force et résistance; le quarantiéme jour, il apprend à sourire 
et à reconnaître sa mère ». 


Aucun des manuscrits contenant les textes traduits ci-dessus 
ne sont antérieurs au XIe/XIIe s. Cependant, il paraît certain 
qu'ils sont en rapport étroit avec un passage de J.L. Lvpvs (v. 
550), De mensibus IV, 26 (éd. R. WÜNSCH, p. 84) qui, à son tour, 
semble se faire l'écho de doctrines physiologiques largement an- 
térieures au christianisme 5. Dans tous les cas, les rythmes que 
prétendent expliquer nos textes sont beaucoup plus anciens que 
les documents eux-mémes. 

L’explication physiologique et eschatologique telle que la 
proposent nos documents ne vaut évidemment que po ur le rythme 


4 On aura remarqué que le second document dont il été fait état plus 
haut, connecte au commentaire physiologique des anniversaires une expli- 
cation eschatologique; cette explication qui n’est pas celle de l’Eglise officielle 
à la période paléochrétienne, a été répandue dans les milieux proches du gnos- 
ticisme; ainsi dans les Acta Philippi (2° moitié du Ile s.) 137 (éd. BoNNET, 
AAA II, 2, p. 69): «Tu mourras d'une manière sainte et, conduit par mes saints 
anges, tu parviendras avec eux au paradis... Mais tu seras exclu du paradis 
pour quarante jours, tu seras terrorisé par le glaive de feu et tu gémiras, parce 
que tu as fait du mal à tes ennemis. Aprés ces quarante jours, je t'enverrai 
l'archange Michel, lequel domptera l'épée 4 l'entrée du paradis, et tu con- 
templeras les justes qui ont vécu dans l'innocence, et alors toi aussi tu tom- 
beras à genoux devant la magnificence de mon Pére dans les cieux ». — En 
Orient, comme en Occident, à partir du haut moyen Age, l'idée d'un juge- 
ment particulier après la mort se fait jour; ainsi dans le Nomocanon de Ma- 
NUEL MaLaxos (compilé en 1561, mais faisant état de documents plus an- 
ciens): « Le quarantiéme jour, l’äme s'en va adorer (Dieu) et elle regoit sa place 
conformément à la vie qu'elle a menée sur cette terre, jusqu'à la seconde pa- 
rousie de notre Seigneur Jésus Christ » (texte communiqué par M. Sp. Troia- 
Nos et Mme. A. SiFoNIOU-KARAPA, Académie d'Athénes, qui préparent une 
édition critique du Nomocanon). 
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oriental (3e, 99 et 40€ jour). Elle ne vaut pas, d'une manière aussi 
précise, pour la tradition occidentale quasi unanime, exception 
faite de l’Eglise milanaise #. En Occident, au neuviéme jour cé- 
lébré pour les commémoraisons, et malgré le novemdiale funéraire 
de la Rome antique, fut systématiquement opposé le septiéme 
jour avec une justification scripturaire a posteriori 4. Il en va 
de méme pour le trentieme jour dont la justification en opposi- 
tion au dies quadragesimus est encore plus laborieuse 4. Le Sacra- 
mentaire gélasien ancien (Vat. Reg. 316) (milieu du VIIIe s. 
dans sa rédaction actuelle) a aidé puissament á la diffusion sur 
toute la partie occidentale de l'Eglise du rythme ternaire, septénaire 
et trigésimal 49, 


D. L’Eucharistie célébrée pres de la tombe 
et le banquet funéraire. 


Sans en avoir la certitude absolue, nous pouvons admettre 
que probablement l’Eucharistie majeure a été célébrée á proximité 
de la tombe dés le milieu du IT? siècle, et semble-t-il, le troisième 
jour après l'inhumation, ainsi que le jour anniversaire, plutôt que 
le jour méme de la depositio 50. Les témoignages explicites, relatifs 


4 AMBROISE, De obitu Theodosii oratio (PL. 16,1386). — La situation 
dans les Eglises d'Occident est la suivante: Eglises romaine, « gallicane » et 
anglo-saxonne: de, 7e et 30e jour. — Eglise milanaise: 7*, ...?, 40e jour. — Eglise 
wisigothique: ...?, ...?, 50e jour. — Eglise d'Afrique: 3e, 7e, ...? jour. 

#7 AUGUSTIN, Quaestiones in Heptateuchum Y, 172 (cseL XXVIII, 3, 
P. 91 1.3-15) avec référence à Genèse 50,10 et Ecclésiastique 22,12. — Cepen- 
dant, se rappeler ici la coutume romaine lors de la mort d’un pape, de cé- 
lébrer l'officium defunciorum durant neuf jours consécutifs (Pır papae X, 
Vacante Sede, du 25.12.1904 = cıc c. 632). 

16 GRÉGOIRE DE Tours, Dialogi, IV, 54-55 (PL. 77,418); Vitae Patrum, 
XV, 5 (MGH Ss. rer. mer., I, 724) et la recension latine (plus ancienne que 
la recension grecque) de la Passio Bartholomaei 9 (6d. BONNET, AAA, II, 1, 
P. 149). — Sur l'ensemble de la question, voir DU CANGE, Glossarium, s.v. 
Septenarium et Trigenarium, ainsi que A. Franz, Die Messe im deutschen 
Mittelalter, Freiburg/Br., 1902, p. 243. 

4° Liber sacrameniorum Romanae Aeclesiae (Vat. Reg. 316), III, 105 
(éd. MoHLBERG, 246): «In depositione defuncti tertii, septimi, trigesimi die- 
rum vel annualem ». — Voir A. CHAVASSE, 0f. cit., p. 69 et ss., qui ne se pro- 
nonce pas sur l'origine romaine ou franque de la section. 

58 Les témoignages les plus anciens sont les suivants: 1) TERTULLIEN, 
De exhortatione castitatis 11: «...pro cuius spiritu postulas, pro qua oblationes 
annuas reddis. Stabis ergo ad dominum cum tot uxoribus quot in oratione 
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à une Eucharistie funéraire, ne deviendront nombreux et précis 
qu'à partir du IVe siècle 51, 

Le troisieme jour prend dans tous les textes paléochrétiens 
un relief plus grand que le jour de la déposition 52. L’explication 
de cette particularité est á chercher, semble-t-il, dans le fait que 
durant les trois jours qui suivent le décès, l’äme, qui toujours 
«rôde» à proximité de la tombe, est rattachée d'une manière 
toute particulière au lieu de l’inhumation. La mort ne devient 





commemoras et offers pro duabus et commendabis illas duas per sacerdotem ». 
Tertullien ne mentionne que le dies annualis (l’anniversaire), sans allusion 
au dies depositionis ou au dies tertius. — 2) Acta Iohannis (v. 150/180) (éd. 
BONNET, AAA II, 1, p. 186): «Le jour suivant, Jean, Andronikos et les frères 
arrivent à l’aube auprès de la tombe — car c'était le troisiéme jour de l’inhu- 
mation de Drusiana — pour la fractio panis ». — 3) Un témoignage indirect 
se lit dans une lettre de Cyprien, dans laquelle l’évêque interdit de célébrer 
lEucharistie pour les fidèles ayant nommé un clerc comme tuteur; CYPRIEN, 
Epist. I, 2 (cseL III, 2, p. 466): « Ne qui frater excedens, ad tutelam vel cu- 
ram clericum nominaret, ac si quis fecisset, non offeretur nec pro eo sacri- 
ficium pro dormitione eius celebraretur. Neque enim apud altare Dei mere- 
tur nominari in sacerdotum prece, qui ab altari sacerdotes et ministros vo- 
luit avocari». — Cyprien est un témoin pour la célébration eucharistique 
pour les défunts, sans référence précise à un jour. — 4) Martyrium Polycar- 
pi 18: « Nos collegimus ut aurum gemmamque pretiosam et sepulturae ossa 
mandavimus. Conventus itaque alacriter factus ut praecepit Dominus ad 
diem natalemque martyrii». Ce passage est interpolé et ne vaut donc pas 
comme témoignage d'une Eucharistie (?) célébrée dés le milieu du IIe s. pour 
les défunts; voir note 3. — Sur l'ensemble de ces témoignages, voir FR.-J. 
DóLGER, Die Totenmesse, dans Ichiys, II, Münster/Westf., 1922, p. 555-569 
(où des indications sont données sur la faveur dont jouissaient les Acta Io- 
hannis dans les communautés de l'Eglise officielle (ibid., p. 567 n. 3). 

51 Ainsi AUGUSTIN, Confessiones, IX, 12: «Nam neque in eius precibus, 
quas tibi fudimus, quum tibi offeretur pro ea (Monica) sacrificium pretii nostri, 
iam iuxta sepulcrum posito cadavere, priusquam deponeretur (inhumation), 
sicut illic (Ostia) fieri solet, nec in eis precibus flevi». — Cf. Fr.-J. DÓLGER, 
op. cit., p. 567 n. 4. 

5 Le «troisième jour» est une dénomination cultuelle laquelle a des 
parallèles nombreux dans l'antiquité; p.ex.: ARISTOPHANE, Lysistrata, vers 
614: « C'est-il que tu vas nous accuser de ne pas t'avoir bien "exposé" (com- 
me on fait d'un mort)? Du moins aprés-demain, de bon matin, recevras-tu 
de nous les offrandes du troisiéme jour, bien préparées ». — PALLADIUS, His- 
toria Lausiaca 21 (BUTTLER 68): «le troisième jour du défunt ». — Constitu- 
tions apostoliques, VIII, 42 (FUNK I, 552): «le troisième jour des trépassés ». 
— Sur le « troisième jour de la résurrection du Christ » et les correspondances 
avec le troisième jour du défunt, voir Fr.-J. DóLGER, Das Todesgedächtniss 
Jesu und die antike Memoria mortuorum, dans IcATHYS, II, 1922, p. 549-555. 
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effective qu’à partir du troisième jour achevé (résurrection de 
Lazare, résurrection du Christ). L’on se souviendra ici des indi- 
cations physiologiques figurant dans les textes édités par K. 
Krumbacher et des remarques faites tant par les auteurs profa- 
nes que par les écrivains ecclésiastiques 58, 


Tertullien nous apprend que la commémoraison funéraire 
(avec célébration de l’Eucharistie très vraisemblablement) se 
fait aussi le jour anniversaire lequel, contrairement à l'usage 
païen est le jour anniversaire de la mort (et de la depositio), et 
non celui de la naissance 5, 


Le déroulement de l'Eucharistie funéraire est semblable à 
celui de l'Eucharistie dominicale, sauf que l'on y pronongait le 
nom du défunt 55, La célébration n'est donc funéraire qu’en raison 
du lieu où elle est célébrée et l'on sait les conséquences durables 
qui ont résulté de la connexion entre tombe et Eucharistie, quand 


s Voir plus haut la traduction des textes édités par K. KRUMBACHER. 

5 TERTULLIEN, De corona 3: « Oblationes pro defunctis, pro nataliciis, 
annua die facimus », phrase qui doit se traduire ainsi: « Nous faisons des obla- 
tions pour les défunts, le jour anniversaire (de la mort), au lieu du jour an- 
niversaire de la naissance » et non: « Nous faisons des oblations pour les dé- 
funts (pour les martyrs) nous célébrons le jour anniversaire (de leur martyre) ». 
En effet, les natalicia ne sont pas les jours anniversaires des martyrs seule- 
ment, par opposition aux simples chrétiens. — Le dies annua chez Tertullien 
est certainement l'anniversaire du jour de la mort; cf. De monogamia 10: 
« Enimvero et pro anima eius orat et refrigerium interim adpostulat ei et 
in prima resurrectione consortium et offert annuis diebus dormitionis eius». 
Texte paralléle chez AMBROISE, De excessu fratris Satyri II, 5 (PL. 16,1316 C): 
«Nos quoque ipsi natales dies defunctorum obliviscimur et cum quo obie- 
runt diem celebri solemnitati renovamur ». — L'élimination du jour de la 
naissance est voulue. 

55 CYPRIEN, Epist. I, 2: « Neque enim apud altare Dei meretur nomi- 
nari in sacerdotum prece (frater excedens) ». — C'est certainement à l'occa- 
sion de la célébration eucharistique prés de la tombe, le défunt reposant en- 
core sur le feretrum, que la communion lui est donnée (malgré l’interdic- 
tion formulée contre cette pratique par la hiérarchie). Concile d'Hippone (393) 
c. £: «Illud autem, quoniam praesentibus corporibus nonnulli audeant sa- 
crificia celebrare et partem Corporis sancti cum exanimi cadavere commu- 
nicare, arbitror prohibendum (éd. MUNIER, cc 149,21)». Ce canon semble 
interdire à la fois la communion donnée au mort et la célébration de l'Eu- 
charistie praesente corpore. — Concile d'Auxerre (578/590) c. 12: « Non licet 
mortuis nec eucharistiam nec osculum tradi, nec velo vel pallis corpora eorum 
involvi (Bruns, Canones, II, 238)». 
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la tombe était celle d'un martyr 5, Comme toute Eucharistie, 
l'Eucharistie prés de la tombe est présidée par un liturge (évêque 
ou presbytre) ordonné, méme si les participants sont en petit 
nombre. Mais contrairement á ce qui a lieu quand la prex eucha- 
ristica est célébrée près d'une tombe de martyr, le liturge ne repré- 
sente pas la communauté en tant que telle. Enfin, il faut remarquer 
que le déroulement des funérailles ne requiert pas nécessairement 
linsertion d'une célébration eucharistique; celle-ci demeure tou- 
jours facultative. 

Quelle pouvait étre la signification que les chrétiens attri- 
buaient à l'Eucharistie « funéraire », avant que ne se modifient, 
dans le sens moderne, les représentations de l'Au-delà? Un sou- 
lagement pour le défunt analogue à celui que procurait le banquet 
funéraire, certes; mais l'Eucharistie tendait aussi à exprimer la 
«communion» de tous les fidéles, vivants ou morts, dans un 
rappel eschatologique inhérent à toute Eucharistie et tout par- 
ticulièrement ressenti ici 5”. Si intercession pour le défunt il y a, 
c'est, à l'époque où nous sommes, dans le sens d'une prière en fa- 
veur d'un plus grand bien-être à l'intérieur de l'Hadés provisoire 5, 


Le banquet funéraire (refrigerium-repas) suit, selon toute 
vraisemblance, la célébration eucharistique, quand celle-ci a lieu 5, 


55 Sur la connexion entre la mensa eucharistique et la tombe du mar- 
tyr, voir TH. KLAUSER, Altar III (christlich), dans Reallexikon für Antike 
und Christentum, I, 1950, 334-354; J. BRAUN, Der christliche Altar in seiner 
geschichtlichen Entwicklung, 2 vol., München, 1924; A.M. SCHNEIDER, Men- 
sae oleorum oder Totemspeisetische, dans Römische Quartalschrift, 35, 1927, 
P. 287-301. — La connexion se traduit encore maintenant par l'inclusion 
de reliques dans la table d'autel. 

$7 Les seuls travaux, à ma connaissance, traitant de la finalité escha- 
tologique de l'Eucharistie pour les défunts en dehors de tout souci paréné- 
tique, sont ceux de Fr. J. DóLGER, Das Todesgedichinis Jesu und die antike 
Memoria mortuorum et Die Totenmesse, dans Ichtys, II, Miinster/Westf., 1922, 
P. 549-569. 

$ La célébration eucharistique des anniversaires des martyrs (à partir 
de 250) se distingue radicalement, quant à la signification, de la célébration 
eucharistique pour le défunt ordinaire. Jouissant de la béatitude immédia- 
tement aprés sa passion, le martyr, en raison de ce privilége eschatologique, 
échappe à l'Hadés chrétien provisoire. L'Eucharistie célébrée en sa mémoire 
ne saurait étre qu'une commémoraison de joie, et non une déprécation ten- 
dant à lui procurer le transfert du tormentum au refrigerium. 

5 Canons d'Hippolyte (336/340) c. 33 (éd. Coquin, po, 31, 137/138): 
«S'il y a une réunion qu'on fait pour ceux qui sont morts, qu'ils regoivent 
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Ce refrigerium, qui a un analogue á peu près parfait (les accla- 
mations mythologiques et érotiques exceptées) dans le monde 
paien, vient s'insérer assez tôt (à Rome vers 250; en Afrique 
au cours du IIIe s., après Tertullien) dans l'ensemble des actions 
funéraires. A l'opposé de la célébration eucharistique, le refri- 
gerium ne requiert pas la présence d'un membre de la hiérarchie 9. 

Le dossier littéraire sur le banquet funéraire chrétien est assez 
mince; les pièces qui y figurent concernent l’Afrique, la région 
de Milan, Nola, Verona et la Syrie; la ville de Rome en est absente 61, 


d'abord les mystères avant de s’asseoir. Que ce ne soit pas le dimanche. Après 
Poffrande (eucharistique), qu'on leur donne le pain d’exoreisme avant qu'ils 
ne s'assoient... Qu'ils mangent et boivent en suffisance, non jusqu'à l'ébriété, 
mais tranquillement, en hommage à Dieu». — Sur le refrigerium-repas funé- 
raire, par différenciation avec le refrigerium-repos, voir A.M, SCHNEIDER, 
Refrigerium. I. Nach literarischen Quellen und Inschriften, Freiburg/Br., 1928; 
A. STUIBER, Refrigerium interim (Théophaneia 11), Bonn, 1957, p. 105-120 
(Der Zwischenzustand im Lichte der Grabinschriften). H. Fine, Die Termino- 
logie der Jenseitsvorsiellungen, p. 150-196. — Sur le déroulement du repas 
funéraire et les problemes connexes, voir TH. KLAUSER, Die Cathedra im To- 
tenkult der heidnischen und christlichen Antike (Lor 21), Münster/Westf., 1927; 
TH. KLAUSER, Das altchristliche Totenmahl nach dem heutigen Stande der For- 
schung, dans Theologie und Glaube, 20, 1928, p. 599-608, travaux d'impor- 
tance fondamentale, complétés et mis au point par A. STUIBER, of. cit., p. 
120 et ss. (Bildliche Darstellungen als Niederschlag des Totenkultes): A. Par- 
ROT, Le refrigerium dans lAu-delà, Paris, 1937; J. DoIGNON, Refrigerium et 
catéchèse à Vérone au IV* siècle, dans Hommages à Marcel Renard, II (Lato- 
mus 102), Bruxelles, 1969, p. 220-239. 

9€ Le refrigerium chrétien dans son déroulement est identique au re- 
frigerium pratiqué par les paiens de la méme époque, sauf élimination des 
éléments mythologiques ou érotiques, sauf aussi le choix ou le rejet de cer- 
tains aliments [hure de sanglier (sinciput) p. ex.]. La reprise chrétienne en 
a été facilitée par la référence possible 4 Tobie IV, 13: « Sois prodigue de pain 
et de vin sur le tombeau des justes, mais non pour le pécheur » et la lecture 
erronée de Rom. XII, 13: « Soyez solidaires des mémoires des saints » au lieu 
de « Soyez solidaires des besoins des saints (« mneiais » au lieu de « chreiaîs ») ». 
— Voir note 70. 

& Ces documents littéraires se répartissent comme suit: a) Afrique: 
Tertullien ignore encore les refrigeria chrétiens, comme il ressort du De testi- 
monio animae 4 et du De resur. carnis 1. AUGUSTIN, Confessiones VI, 2: « ...cum 
ad memorias sanctorum, sicut in Africa, solebat, pultes et panem et merum 
(Monica) attulisset ...canistrum cum solemnibus epulis praegustandis atque 
largiendis (aliments en prégustation sur la tombe et en libation, pour le dé- 
funt), plus etiam quam unum pocillum pro suo palato satis sobrio tempera- 
tum... non ponebat ». — b) Italie du Nord: AmBROISE, De Helia et ieiunio 17: 
«...calices ad sepulcra martyrum deferunt atque illic in vesperam bibunt... o 
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Plus importante que la documentation littéraire se présente 
ici la documentation archéologique, iconographique et épigra- 
phique. Dès le milieu du III* siècle, des refrigeria ont été célébrés 
à la mémoire des apôtres Pierre et Paul sur la via Appia, à Rome 82. 
D'autres inscriptions ou graffiti ne laissent aucun doute sur la 
faveur dont jouissaient auprès des chrétiens les refrigeria et sur 
l'extension de ceux-ci 83, 

Selon les recherches les plus récentes, lesquelles concordent 
entre elles, les repas sacrés figurant sur les fresques cimétériales 


stultitia hominum, qui ebrietatem sacrificum ponunt. — ZÉNON DE VERONE, 
Tvact. VI, 15: «...foeterosis prandia cadaveribus sacrificant mortuorum ». 
— c) Campanie: PAULIN DE Nore, De Felicis nativitate carmen IX, 556: « ...Sim- 
plicitas pietate cadit, male credula sanctos / perfusis, halante mero, gaudere 
sepulcris ». — d) Orient (Syrie? Constantinople?) Constitutions Apostoliques, 
VIII, 44,1: « (Vous les presbytres et diacres) invités aux commémoraisons 
des morts, mangez avec modération et dans la crainte de Dieu, pour que vous 
puissiez faire vos prières pour les trépassés ». — La ville de Rome et la Gaule 
sont absentes du dossier littéraire. 

* Memoria Apostolorum (actuelle catacombe de Saint-Sébastien), sur 
la via Appia, graffiti de la tricha (local pour refrigeria) PETRO ET PAULO / 
ToMrus CoELIUS / REFRIGERIUM FECI; AT PAULO / ET PET(to) / REFRI(geravi); 
P. STYGER, I? monumento apostolico della via Appia, dans Dissertazioni Pont. 
Accad. archeol., II, 13, Rome, 1918, p. 59 et 61, pl. II. La date de la £riclia 
est désormais fixée gràce á la lecture du graffito suivant proposée par R. Ma- 
richal: Celeri(nus) / V Idus Aug(ustas) Saecul (ari) II / et Donatio II cos (= 260); 
cf. R. MARICHAL, La date des graffiti de la triclia de Saint-Sébastien, dans Ar- 
chéologie paléochrétienne et culte chreiien (Revue des Sciences religieuses), 36, 
1962, pp. 111-154. 

6 Graffito de la catacombe de Priscilla (G.B. DE Rossi, Bullettino, 1890, 
tav. 6): In pace / I Idus Febr. / conss. Gratiani III et Equiti (= 374/375) Flo- 
rentius Fortunatus et / (Fe)lix ad calice benimus (= ad calicem venimus). 
— Terni, Cimetière (DIEHL 1565 B): Mallius Tigrinus / ob refrigerium c(aris 
suis) / domum aeternalem / vivus fundavit. — Rome, Cimetière de Saint- 
Pamphile (SCHNEIDER 32): Fecit... merentibus in refrigerium. — Verre doré 
du Vatican (DIEHL 2304): Hilaris vivas cum tuis feliciter. Semper refrigeris / 
in pace dei. — Satafis (Maurétanie), Inscription de l'année 299 [A (nno) pr(ovin- 
ciae CCLX)] (DrEHL 1570): Memoriae Aeliae Secundulae / Funeri mu(l)ta 
quid(e)m condigna iam misimus omnes / Insuper ar(a)equ(e) deposit(a)e Se- 
cundulae matri / Lapideam placuit nobis atponere mensam / in qua magna 
eius memorantes plurima facta / Deum cibi ponuntur calicesq(ue) e(t) coper- 
tae / ... — Autres inscriptions chez DIEHL ILCV (s.v. refrigerium, refrigerare); 
A.M. SCHNEIDER, Refrigerium, p. 19-23; 27-33; PARROT, Le refrigerium, p. 
131-171. — Sur les rapports entre les termes refrigerium et refrigerare dans 
les inscriptions et en liturgie, voir A.M. SCHNEIDER, p. 25-27. — Les 'équiva- 
lents grecs de refrigerium-repos et de refrigerium-repas ont été peu étudiés; 
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doivent tous étre interprétés comme des représentations de 
banquets funéraires; certaines de ces peintures remontent à la 
seconde moitié du IIIe siècle, la plupart appartiennent au IVe 
siècle; toutes constituent des documents irremplaçables pour nos 
connaissances sur le déroulement concret de ces banquets %. 

L'étroitesse des galeries ou des cubicula des catacombes ne 
se prétaiet guère à la réunion funéraire à proximité immédiate 
de la tombe. Des lieux de culte en surface, et sur la méme aire 
cimétériale, accueillaient les parents et amis du défunt; certains 
de ces lieux, de l’&poque préconstantinienne, nous sont conservés: 
la triclia sur la via Appia, près de la Memoria apostolorum (actuelle 
catacombe de Saint-Sébastien), où les visiteurs, á proximité des 
tombes apostoliques, trouvaient un endroit couvert, un banc 
de pierre pour s'asseoir, une citerne d’eau; ils y ont laissé des graf- 
fiti en souvenir du refrigerium qu'ils y ont célébré € Des construc- 
tions à fonction similaire ont été aménagées au Coemeterium 
Maius, sur la via Nomentana (cubiculum 33), à Domitille, sur 
la via Ardeatina (dans l’atrium) et dans la catacombe de Priscille, 
sur la via Salaria (le local appelé Cappella graeca) 88. 


quelques indications chez A.M. ScHNEIDER, Refrigerium, p. 23-25 et A. STUI- 
BER, Refrigerium interim, p. 105-120. — Ont leur place ici tous les appels 
aux défunts de boire avec les convives du banquet funéraire, tels que « pie, 
zeses » (= bois et tu vivras = A ta santé!); cf. DIEHL, ILcv s.v. pi(n)e, refri- 
gera, etc. 

6 Documentation iconographique essentielle: Callixte (via Appia): WIL- 
PERT, Die Malereien der Katakomben, Rom-Freiburg/Br., 1903 (= w), XG, 2; 
XXVII, 2; XLI, 1, 3 et 4; Priscilla (via Salaria): w. XX, 1; Domitilla (via 
Ardeatina: w. VII, 4; Pierre-et-Marcellin (via Labicana): w. LXII, 2; LXV, 3; 
CXXXIII, 2; CLVIT, 1 et 2; CLXVII; CLXXXIV. — Commentaire de ces 
représentations du refrigerium chez A. STUIBER, Refrigerium interim, p. 120- 
136 (Bildliche Darstellungen als Niederschlag des Totenkultes). 

es Documentation fondamentale sur la Triclia de la Memoria Aposto- 
lorum (via Appia) chez P. STYGER, I! monumento apostolico della via Appia, 
dans Dissertazioni della Pontificia Accademia di Archeologia, II, 13, Rome, 
1918 p. 48-89, pl. I-X XV; A.v. GERKAN, Die christlichen Anlagen unter San 
Sebastiano, dans H. LiETzMAN, Petrus und Paulus in Rom, 29 éd., Berlin- 
Leipzig, 1927, p. 248-301; sur la date des graffiti, voir R. MARICHAL, La date 
des graffiti de la Triclia de Saint-Sébastien, dans Archéologie paléochrétienne 
et culte chrétien (Revue des Sciences religieuses, 36), 1962, p. 111-154. 

** Documentation sur les lieux de refrigeria ci-dessus indiqués, dans 
Tu. KLAUSER, Die Cathedra im Totenkult (s.v. Coemeterium Maius, Domi- 
tillae, Priscillae) et dans P. TESTINI, Le catacombe e gli antichi cimiteri cri- 
stiani in Roma (Roma cristiana II), Bologna, 1966. 
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En regroupant les données fournies par les textes littéraires 
et la documentation archéologique, il est possible de reconsti- 
tuer, avec une approximation suffisante, l’organisation du ban- 
quet funéraire chrétien. 

Le repas est toujours organisé le plus près possible de la tombe; 
il se répète à intervalles réguliers et fixes (aux jours commémo- 
ratifs indiqués plus haut), ou selon la dévotion des amis et parents, 
à partir du jour de la depositio ou plus probablement, à partir 
du 3° jour de cette depositio, le plus souvent le soir ou à la nuit 
tombante %, 

Le nombre des participants varie suivant la notoriété, la 
richesse et la piété de la famille du défunt; les anniversaires des 
martyrs, où lá hiérarchie est présente, donnent lieu à des refrigeria 
plus importants 68. 

Le refrigerium étant un repas sacré, les païens en sont exclus 
ou, du moins, devraient l’étre ®. Les aliments et boissons que 
lon apportait de la maison, avec les coupes, sont très simples, 
mais semble-t-il d'un type particulier: pain, vin, eau, bouillie 
de farine ou de grains et, compte tenu des indications données 
par les fresques cimétériales, le poisson; viandes et légumes, ainsi 
que les fruits en sont exclus ©. Rien ne permet cependant de dire 


$ AMBROISE, De Helia et ieiunio 17: «...calices ad sepulcra deferunt 
atque illic în vesperam bibunt». — Inscription funéraire de Aelia Secundula 
(an. 299, Satafis, en Maurétanie): «...dum sera redimus hora (DIEHL 1570) ». 
Cet usage est conforme à l'usage antique; cf. FR. J. DóLGER, Ichthys, II, p. 13. 

58 La célébration des anniversaires des martyrs a une signification ra- 
dicalement différente de celle qui a lieu pour les simples fidèles. Cependant, 
le déroulement cultuel tant de l’Eucharistie que du refrigerium est, dans les 
deux cas, le même. Le culte des martyrs est issu du «culte» des morts en 
général. 

& Cyprien reçoit les doléances des évêques d'Espagne rassemblés à Léon, 
Astorga et Merida, à propos d'un nommé Martialis; il répond, en 254. Cv- 
PRIEN, Ep. LXVII, 6: «...Martialis quoque praeter gentilium turpia et lu- 
culenta convivia in collegio diu frequentata, et filios in eodem collegio exte- 
rarum gentium more apud profana sepulcra depositos et alienigenis conse- 
pultos...». Cyprien réprouve le fait qu'un chrétien ait fait enterrer ses fils 
avec les paiens, par l'intermédiaire d'un collége funératice. A fortiori, les 
banquets funéraires avec les non chrétiens sont-ils interdits. 

?° Le poisson comme aliment sacré des refrigeria ne figure pas dans les 
textes littéraires, ni dans les inscriptions faisant directement allusion au ban- 
quet funéraire; par contre, il se trouve dans toutes les représentations figu- 
rées de ce banquet (fresques et bas-reliefs des sarcophages), ainsi que sur 
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qu’en connexion avec les libations proprement funéraires, les 
repas aient tous gardé leur caractère frugal et austère 1. Parents 
et amis mangent et boivent à proximité de la tombe, quand celle- 
ci est en surface et commodément accessible ou, le plus souvent, 
dans des lieux construits ad hoc dans l'aire cimétériale quand il 
s'agit de tombes souterraines, l'exiguité des cubicula des cata- 
combes ne permettant guére un groupement de plus de cinq 
personnes, et ceci pour un temps trés court. Le refrigerium pouvait 


x 


se réduire à une gorgée de vin ou á une bouchée de pain que l’on 
consommait debout 72. Selon l'usage habituel cependant, les con- 
vives s'asseyaient sur des sièges, fixes (taillés dans le tuf) ou 
amovibles, ou s'étendaient sur des bancs en forme de sigma oncial 
(d’où le terme de repas «sigmatiques» donnés aux banquets 
funéraires), recouverts de matelas et de coussins 73, 


nombre d'inscriptions funéraires (épitaphes de Licinia Amias, d'Aberkios 
et de Pectorios, en particulier); cf. C. VoGEL, Le repas sacré au poisson chez 
les chrétiens, dans Eucharisties d'Orient et d'Occident, I (Lex orandi 46), Paris, 
1970, p. 83-116 (reprise de la Revue des Sciences religieuses, 40, 1966, p. 1-26). 
Contre l'interprétation avancée dans cet article, J. ENGEMANN, Fisch, dans 
Reallexikon fúr Antike und Christentum, VII, 1969, 1021-1097. — Un assez 
étrange graffito en cursive, en provenance de la friclia prés de la Memoria 
Apostolorum sur la via Appia, indique que les convives rassemblés en ce lieu 
ont consommé des «abricots, du miel, des airelles (ou myrtilles?), des arti- 
chauts, du poisson, des poulets, un cochon de lait, des gáteaux, des sardi- 
nes » (P. STYGER, Of. cit., pl. XXIV). — R. Marichal, qui a soumis à un exa- 
men paléographique ce curieux menu, date le graffito des années 235/260 
(donc de la même période que l'ensemble des graffiti de la même triclia). L'écri- 
ture est plus soignée que celle des restes des inscriptions; le document est 
incisé sur le bord du parapet de la #riclia. M. Marichal en déduit qu'il s'agit 
probablement de la «carte » du tenancier de la friclia, laquelle aurait été aussi 
un restaurant champêtre (comme l'avait déjà soutenu A.v. GERKAN, of. cit.). 
Cf. M. MARICHAL, La «carte» de la triclia de Saint-Sébastien, dans la Revue 
des Sciences religieuses, 36, 1962, p. 150-154. 

" Les expressions «ebrietas, epulae, halante mero, luxuriosa convivia, 
luxuriosissime bibere» dans nos documents semblent indiquer le contraire. 
— Voir note 80. 

12 Tel est le cas pour Monique (AUGUSTIN, Confess. VI, 2): «...pocillum 
pro suo palatio satis sobrio temperatum ». — Cf. les illustrations reproduites 
par TH. KLAUSER, Die Cathedra, pl. XIX, 1 et 2 à propos d'un certain Cristor 
et Eutropos. 

7 Le fait de se tenir debout ou de s'allonger peut être un geste rituel; 
cf. TH. KLAUSER, Die Cathedra im Totenkult, p. 2-13 et TH. OHM, Die Gebets- 
Gebárden der Vólker und das Christentum, Leiden, 1948. 
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Le défunt est censé prendre part au refrigerium qui lui est 
destiné 74. Comme le montrent clairement les fresques et les bas- 
reliefs des sarcophages, une place lui est assignée à l'extrémité 
de la table sigmatique. Souvent quand les lieux s’y prétent, une 
cathedra funéraire votive matérialise sa présence, une vingtaine 
de ces cathedrae, parce qu'elles ont été taillées dans le tuf volca- 
nique des cimetières souterrains, nous sont conservées; les sièges 
amovibles ont disparu ”, 

Le défunt est explicitement convoqué au banquet; les formules 
d'invitation nous sont conservées en de trés nombreuses variantes, 
sur les dalles funéraires, sur les verres dorés ou sur les fresques 
cimétériales; ainsi, par exemple, avant la compotatio: « pie, zeses » 
(bois, et tu vivras = à ta santé!), ave, vale, bene refrigera (= bon 
appétit!), refrigeret tibi Deus, in refrigerio, esto in refrigerio, re- 
frigera cum spirita sancta "9. 

Certaines de ces acclamations contenant les termes refri- 
gerium et refrigerare peuvent s'interpréter dans le sens d'un souhait 
de bien-étre dans l’Au-delä, mais la plupart du temps elles ont un 
sens très réaliste, surtout quand elles s’accompagnent d’expressions 
relatives au service du vin: Agape da calda! Irene misce mihi! 7. 
Sont á rapprocher de ces appels, les acclamations: fax tecum, 
im pace, in bono lesquelles s'entendent á la fois du refrigerium- 
repos et du refrigerium-repas ?8. 


"^ A propos des banquets funéraires qu'il réprouve: TERTULLIEN, De 
testimonio animae 4 (cseL 20,139): «in convivio eorum (i.e. defunctorum) 
quasi praesentibus et conrecumbentibus ». — Le défunt figure sur de nom- 
breuses fresques cimétériales chrétiennes, ou est censé étre présent en rai- 
son du geste de la compotatio (bras tendant une coupe vers le convive). 

75 TH. KLAUSER, Die Cathedra im Totenkult der heidnischen und christli- 
chen Antike (Lor 21), Münster/Westf., 1927. — L'étroitesse de ces sièges cons- 
titue la preuve &vidente qu'ils n’ont pas pu servir A des usages pratiques, 
ni à des fonctions liturgiques (siége épiscopal!). 

** Documentation dans E. DrEHL, Inscriptiones latinae christianae vete- 
res, 3 vol, Berlin, 1925-1931. — Voir aussi, P. Paoruccr, Refrigerium, Ca- 
merino, 1923, p. 112 et A.M. SCHNEIDER, Refrigerium. I. Nach literarischen 
Quellen und Inschriften, Freiburg/Br., 1928. — Les acclamations chrétien- 
nes dont il est question ici, correspondent aux convocations des morts paien- 
nes: « Toi, un tel, léve-toi, mange et bois et restaure-toi bien (EPIPHANE, An- 
coratus, 86,5; Gcs I, 106) ». 

77 Sur ces fresques et les inscriptions qui y figurent, voir A. STUIBER, 
Refrigerium interim, p. 134-136. 

78 En plus des ouvrages déjà cités de E. Diehl et de C.M. Kaufmann, 
voir DACL I, 1924, 239-265 s.v. Acclamations) et DacL, VII, 1926, 670 et ss. 
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Jacques de Serugh (1521), nous livre, vers la fin de la période 
paléochrétienne, ses réflexions sur la conclamatio mortuorum, bien 
qu’en fait de banquet, il paraît songer davantage á l’Eucharistie 
qu’au refrigerium: 


« Organise un banquet et y invite tes morts, afin qu'ils viennent á l’obla- 
tion qui pour toutes les âmes est un réconfort et un soutien... N'appelle pas 
le mort aupres de la tombe, car il ne t’entend pas; pour le moment, en effet, 
il est absent. Cherche-le plutôt dans la maison de la miséricorde (c.à.d. le lieu 
de culte) où se réunissent les ámes de tous les défunts, car c'est le lieu où ils 
puisent à la vie pour s’en réconforter (JACQUES DE SERUGH, Poème sur la 
messe des défunts, v. 80 et ss.: BKV 6, 308) »”. 


La part du défunt est posée sur la table de la triclta ou sur 
la tombe, quand il s'agit d'éléments solides, ou versée sur la tombe 
ou dans le sarcophage par le moyen d’un tuyau de libation, quand 
il s'agit de vin®. 

Le banquet funéraire — et les libations symboliques au dé- 
funt n’y font pas obstacle — est un véritable repas de satura- 
tion, ou il peut l'être, joyeux, détendu, où les excés ne sont pas 


(Inscriptions grecques chrétiennes. Le formulaire) et 773 et ss. (Inscriptions 
latines chrétiennes. La mort). Les deux articles relatifs à l'épigraphie chré- 
tienne (formulaire grec par L. JALABERT et R. MouTERDE, formulaire latin 
par H. LECLERCQ) comptent parmi les meilleurs existant à ce jour. 

^ Textes parallèles: ORIGÈNE, De la prière, 31,5 (Gcs Origenes II, 399): 
«les âmes plus rapidement que les vivants arrivent dans les lieux de culte ». 
— En un mouvement inverse, GRÉGOIRE I, Dialogues II (vita s. Benedicti 23), 
à propos de religieuses excommuniées mais inhumées dans l’église. A l’appel 
du diacre: « Si quis non communicat det locum », les âmes des religieuses en- 
terrées quittent l'église: « nutrix earum quae pro eis oblationem Domino de- 
ferre consueverat, eas de sepulcris suis progredi et exire de ecclesia videbat ». 
Cf. FR. J. DòLGER, Ichthys, II, p. 562 n. 2. 

80 AUGUSTIN, De moribus Ecclesiae 34 (PL. 32,1342) «luxuriosissime 
super mortuos bibere et epulas cadaveribus exhibere »; De civit. Dei, VIII, 27: 
«epulas suas eo (defuncto) deferre » Contra Faustum, XX, 21 (PL. 42,384): 
defunctorum umbras vino placare et dapibus »; Confess. VI, 2: « Itaque cum 
ad memoriam sanctorum, sicut in Africa solebat, (Monica) pultes et panem 
et merum attulisset e; Sermo XIII, 4 (PL. 46,857): «currere ad memorias 
martyrum, benedicere calices suos de memoriis martyrum, redire saturatos ». 
— PAULIN DE NOLE, De Feliciis nativit. carmen IX, 566 (PL. 61,661): «sanctis, 
perfusis, halante mero, gaudere sepulcris», — ZÉNoN DE VÉRONE, Traci. 
I, 6,15 (PL. 11,366): «per sepulcra discurrere, foeterosis prandia cadaveribus 
sacrificare mortuorum; amore luxuriandi atque bibendi in infamibus locis, 
lagenis et calicibus subito sibi martyres parire ». 
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rares 81, Il s'achéve habituellement par une distribution d'aliments 
ou de numéraire aux personnes pauvres 82. 


Mieux que pour l’Eucharistie célébrée près de la tombe, 
se laisse déceler la finalité du banquet pour les défunts. Le contexte 
allégre et paisible dans lequel il se déroule (sous les tonnelles, 
dans des triclia du genre des tavernes), la présence occulte, mais 
réelle, du défunt, les acclamations qui le saluent, les souhaits 
qui lui sont adressés ne laissent aucun doute á ce sujet: le banquet 
est censé procurer au «double étiolé» du mort, á son ombre, 
à son «Ame», un soulagement, un rafraîchissement entendu au 
sens très réaliste d’une restauration et, si Dieu le veut, son trans- 
fert du tormentum au lieu de paix et de repos provisoire dans 
l'Hadés chrétien. 

Un épisode admirable rapporté dans la Passio Perpetuae et 
Felicitatis nous documente concrètement sur l'état précaire des 
ombres dans l'Hadés chrétien et des effets que peuvent avoir 
pour elles les commémoraisons organisées en leur faveur: 


EPISODE DE DINOCRATÈS (récit de Vibia Perpetua): « Après quelques 
jours, pendant notre prière commune, en plein milieu, me vint subitement 
sur les lèvres le nom de Dinocratès. Je m’étonnais que jamais son nom ne 
m'était auparavant venu à l’esprit. J'eus beaucoup de peine en me souve- 
nant de son destin et je compris que j'étais reconnue digne d'intercéder pour 
lui. Je me mis à supplier pour lui et à pousser des gémissements vers le Sei- 
gneur. Et voici la vision que j'eus la méme nuit: 

(Le tormentum). Je vois Dinocratés sortir d'un lieu ténébreux, où se 
trouvaient beaucoup d'autres; il souffrait de la chaleur et il avait soif. Ses 
traits mal soignés étaient páles. La plaie sur sa figure se voyait bien, celle 
qu'il avait quand il est mort. Dinocratès était mon frère, âgé de sept ans, 
mort misérablement d'un cancer de la face, de sorte que son décès était un 
objet d'horreur pour tous (Dinocratés était un ahore). 


8! Voir note précédente. — Les refrigeria se survivent pendant tout 
le moyen áge sous la forme de banquets et de sauteries organisées le jour des 
saints patrons des églises ou des corporations, malgré l'interdiction souvent 
répétée des conciles; cf. & ce propos les canons conciliaires gaulois et africains 
regroupés par Ch. Munier, dans les tables de ses éditions, s.v. Comvivia, — 
Le refrigerium se survit aussi dans le Natale Petri de cathedra (22 février); 
cf. TH. KLAUSER, of. cit., p. 152-184. 

82 AUGUSTIN, De civit. Dei VIII, 27; Confess., VI, 2. — PS.-ORIGENE, 
In Iob 3 (eG. 15,517 A). Illustration dans WILPERT, of. cit., pl. LXII, 2 (les 


pauvres étendent les mains, et arrivent au refrigerium munis de sacs de pro- 
vision). 
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Je faisais donc des priéres pour lui. Entre mon frère et moi-méme, il 
y avait un grand intervalle qui nous empéchait de nous rejoindre. Et dans 
le lieu où se trouvait Dinocratès, il y avait une piscine remplie d’eau dont 
la margelle était trop haute pour la taille de l’enfant. Dinocratès se penchait 
pour boire et il ne le pouvait pas, ce dont j'éprouvais une grande douleur. 
Je me réveillais et j'ai compris que mon frère souffrait, mais j'avais la cer- 
titude que je pouvais l'aider et je priais pour lui tous les jours, jusqu'au mo- 
ment où nous fûmes transférés à la prison militaire... 

(Le refrigerium). Le jour où nous étions enchaînés, j'eus une nouvelle 
vision. Je revis le lieu que j'avais vu auparavant et je vis Dinocratès, propre, 
bien habillé, bien à l'aise (refrigerans). Là où était sa plaie, je vis une cica- 
trice. Le puits avait sa margelle abaissée, à la hauteur de la taille de l'en- 
fant. Dinocratès puisait de l'eau sans arrét (version grecque: l'eau coulait sans 
arrét). Sur la margelle était placée une coupe d'or remplie d'eau. Dinocratés 
s'avanga et but à la coupe, laquelle ne s'épuisait pas. Désaltéré, il quitta l'eau 
et se mit à jouer comme font les enfants. Je me réveillai et je sus qu'il avait 
cessé de souffrir (Passio Perpetuae et Felicitatis, VII-VIII) »®. 


Le récit de Vibia Perpetua est l'illustration parfaite de la 
phrase de Tertullien: « Enimvero et pro anima eius orat et refri- 
gerium interim adpostulat ei et in prima resurrectione (résurrection 
des morts à la fin des temps) consortium, et offert annuis diebus 
dormitionis eius (TERTULLIEN, De monogamia 10). 


* ko 


Quelques lignes suffiront pour conclure. Dans l'ensemble, les 
us et coutumes funéraires chrétiens sont les mémes que les usages 
funéraires paiens, y compris le banquet funéraire, élimination 
faite des éléments mythologiques et érotiques, ainsi que du scep- 
ticisme désabusé tel qu'il apparait dans certaines inscriptions 
funéraires antiques. On hésitera, pour la période paléochrétienne 
et en raison des réserves faites plus haut, de qualifier ces usages 
de «liturgiques » au sens strict. Sont spécifiquement chrétiennes, 
d'abord la priére des vivants pour les morts, attestée depuis 200 
au moins, dont le formulaire n'est pas conservé; ensuite la célé- 
bration de l’Eucharistie, toujours facultative, en connexion to- 
pographique plus ou moins étroite avec la tombe du simple fi- 
déle. Ce rapprochement local entre tombe et Eucharistie se retrouve 
dans le culte des martyrs, à partir du moment oü celui-ci s'est 


8 Sur l'épisode de Dinocratès, voir Fr. J. DóLGER, Antike Parallelen 
zum leidenden Dinocrates in der Passio Perpetuae, dans Antike und Christen- 
tum, TI, 1930, p. 1-40. 
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développé (v. 250), lequel, on le sait, n’est autre chose que le 
culte des défunts plus solennel, liturgique au sens précis, en raison 
de la presence de la communauté en tant que telle, avec l’évêque 
et le clergé. Cependant, le privilege eschatologique reconnu au 
martyr, en modifie radicalement le sens et le différencie du culte 
des défunts en général. 

Dans tous les cas, prières, Eucharistie ou refrigerium-repas 
tendent seulement, durant la période envisagée ici, á réconforter 
le défunt dans son existence précaire et provisoire dans l'Au-delà 
et à lui procurer un lieu de repos plus amène, dans l’attente du 
Jugement unique á la fin des temps. 


Cyrille VOGEL (Strasbourg) 


LA LITURGIE DES FUNÉRAILLES 
DANS L'ÉGLISE NESTORIENNE 


L’Eglise nestorienne possède une abondante collection de rites 
funéraires, depuis l’office de la sépulture d'un patriarche jusqu’à 
l'ensevelissement d'un enfant non baptisé. Comme les autres Egli- 
ses orientales, les Nestoriens font une distinction entre ceux 
qu'ils nomment «les fils de l'Eglise» (bnay ‘edtha), les clercs, 
et ceux qu'ils appellent «les fils du monde» (bnay 'alma), les 
laiques. Nous le verrons plus tard, cette distinction est à l'ori- 
gine d'une différence importante entre la structure des offices 
pour les clercs et celle de la sépulture des laiques. 

Les manuscrits qui contiennent les liturgies de sépulture du 
clergé peuvent se diviser en quatre catégories. La premiére com- 
prend les manuscrits les plus complets à commencer par l'of- 
fice pour un patriarche, avec dix cathismata (mawtebhe). Les 
manuscrits les plus anciens de cette catégorie semblent étre ceux 
du British Museum, ADD 17260 et ADD 14706, datés respecti- 
vement du 12e et du 13e siécle !. 

La deuxiéme catégorie contient des offices pour les clercs 
de tous les degrés de la hiérarchie, y compris les évéques, mais 
avec cinq cathismata !bis seulement. Le manuscrit Mardin-Diar- 
bekir 35-11 est le plus ancien de cette catégorie ?. 

La troisiéme série de manuscrits qui contient les offices pour 
tous les degrés du clergé à l'exception des évéques, et qui ne dis- 
tingue pas entre les différents degrés de dignité, compte égale- 
ment cinq cathismata. Le plus ancien est à la Bibliothéque uni- 
versitaire de Cambridge et date de 15413. Nous avons enfin les 


1 D'aprés ce catalogue ce manuscrit ne contient que sept cathismata 
Autres manuscrits de cette catégorie: B.M. Or. 4067 (15ème s.) B.M. Or. 
6719 (1598). Le texte le plus complet se trouve dans le Séert 58 (1618). 

Ibis Cathisma, x&0ioua, mawtebha, partie d'un service qui se chante assis; 
partie de psaume. 

? Tous les exemplaires de ce genre de manuscrits sont à Mardin. 

? Les 32 premiéres feuilles de ce manuscrit ont été remplacées à une 
date plus tardive. Outre la liturgie pour les clercs il contient sous une forme 
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textes des rites funéraires pour les prétres et les diacres, sépa- 
rément, avec cinq cathismata dans chacun. Le manuscrit le plus 
ancien de ce genre est Mardin-Diarbekir 35.14, daté de 1696. 
Un autre exemplaire, un peu plus tardif, est celui de la Biblio- 
thèque universitaire de Cambridge, ADD 1986, daté de 17594. 
Outre ces offices pour les clercs, il existe des manuscrits conte- 
nant les liturgies funéraires pour les laiques 5, 

Il n'est pas facile de retracer le développement historique 
des rites bien qu’on trouve aussi quelques hymnes dans un re- 
cueil jacobite de l'office attribué à St Ephrem *. Le seul auteur 
qui ait beaucoup à dire sur la question est le pseudo-Georges 
d'Arbéle (9e et 10es.), dont l'«Interpretatio Officiorum Eccle- 
siae » renferme une section traitant des funérailles 7. D’après cet 
auteur on peut supposer que des changements sont intervenus 
à la suite des réformes du Patriarche Isho 'yahb III (647-659). 
Mais par ailleurs il y a peu de raisons de supposer que ces offices 
en aient subi beaucoup au cours de ces années, et les textes im- 
primés ne différent guére des manuscrits. Comme les autres ser- 
vices de l'Eglise nestorienne, les rites funéraires se distinguent 
par une certain nombre d'archaismes, aussi bien dans la struc- 
ture que dans la pensée théologique qu'ils expriment. 

D'une maniére générale on peut diviser l'office des morts 
de la liturgie nestorienne en quatre parties pour les laiques et 
en cinq pour les clercs. Il y a d'abord le lavement rituel du corps 


simplifiée les offices de sépulture des hommes et des femmes ainsi que l'of- 
fice pour le transfert d'un corps d'une tombe à une autre. Autre manuscrit 
de la méme catégorie à la bibliothéque universitaire de Cambridge, ADD 
1985 (18e s.). 

4 Autres manuscrits de cette catégorie: Notre Dame des Semences, ciii 
(1714 ap. J.C.), civ (1724 ap. J.C.), cvii (1882 ap. J.C.), Berlin 55 (1614 ap. J.C.). 

5 Les manuscrits suivants contiennent la liturgie des funérailles pour 
les laiques: British Museum, Or. 4420 (18éme s.), Or. 4421 (17ème s.); Or. 
4416 (1720 ap. J.C.); Notre Dame des Semences, cv (1731 ap. J.C.) cvi (1808 
ap. J.C.); cvii (1873 ap. J.C.); Bibliothèque Nationale de Berlin, 54 (1871 ap. 
].C.), 49 (17ème s.); Bibliothèque Vaticane Sir. xi Selly Oak Colleges Library, 
Birmingham, Mingana 570 (1833 ap. J.C.). L'auteur ne prétend pas que cette 
liste est complète. 

$ On trouve un recueil des textes de ces hymnes funéraires et une tra- 
duction latine dans S.E. AssEMANUS, Sancti Patris Nostri Ephraem Syri Opera 
omnia, Vol. 111, pp. 225-359. 

? Interpretation Officiorum. Ecclesiae, Ed. R.H. CoNNoLLv C.S.C.O. série 
II, Vols 91 et 92, section vii. 
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du défunt, au cours duquel est récité une sorte d'office de vigile, 
dans la maison mortuaire. Après quoi vient la procession qui 
mène de la maison au cimetière. Enfin les prières et les cérémo- 
nies qui se déroulent auprès de la tombe. 


Dans le cas du clergé la procession ne va pas directement 
au cimetière, mais à l'église où ont lieu des prières, des cérémo- 
nies et la célébration de l’Eucharistie 8. Ce n’était pas l'usage 
de porter le corps d'un défunt laique dans l'église bien que des 
messes fussent célébrées pour lui au jour le plus convenable aprés 
le décés, d'ordinaire un dimanche ou un jour de féte. 


Cette différence, la plus importante, entre les funérailles des 
uns et des autres s'explique par la distinction exprimée dans 
les titres des offices mentionnés ci-dessus. Les rites funéraires 
étaient concus comme une sorte de prise de congé d'avec ce monde 
et de départ pour un voyage vers la vie véritable du monde à 
venir. Le laique avait, pour ainsi dire, vécu sa vie dans le monde. 
Il paraissait donc convenable qu'il en prit congé en sortant du 
village où il avait passé sa vie. D'autre part le clerc, fils de l'Eglise, 
avait vécu au service de l'Eglise et voilà pourquoi son corps était 
porté à l'église oü il avait accompli son ministére, pour y faire 
ses adieux. 

L'une des caractéristiques les plus intéressantes de ces li- 
turgies, c'est la richesse des références bibliques. Ceci est vrai 
aussi bien pour la psalmodie proprement dite et pour l'emploi 
des versets tirés de psaumes introduisant les antiennes et les 
hymnes, que pour le texte des antiennes. Comme on peut s'y 
attendre on y trouve de fréquentes références à la résurrection 
du Christ, espérance et fondement de notre résurrection. 


Figurent également dans les hymnes et antiennes, la chute 
d'Adam, la résurrection de Lazare et la parabole des Dix Vier- 
ges. En voici un exemple tiré d'une hymne à la fin de l'office: 


«La voix qui rappela Lazare et la fille de Jaire te rap- 
pellera toi aussi, elle te ressuscitera et te placera à sa 
droite ». 


$ Il y a de bonnes raisons de croire que c'est une section de la liturgie 
eucharistique à partir de la Karozutha qui est utilisée dans ces circonstances, 
mais les rubriques sont obscures. Le pseudo-Georges d'Arbéle donne à penser 
qu'à une certaine époque c'était une messe des présanctifiés. 
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La note dominante dans tout l’office c'est l'espérance, cette 
espérance súre et certaine en la résurrection á la vie éternelle, 
par Jésus Christ. Ceci est souligné par la conclusion répétée à 
la fin des prières: « Maître des deux mondes que tu as créés, Sei- 
gneur de notre mort et de notre vie ». C'est Dieu qui régne dans 
ce monde et dans l’autre. Dans ce contexte l’expression « notre 
vie » signifie certainement «la vie dans le monde à venir». La 
mort est considérée comme la conséquence de la chute d'Adam 
dont le péché a corrompu tout le genre humain. Mais l'huma- 
nité est rachetée par la Passion, la Mort et la Résurrection de 
Jésus Christ. 


« Alors que nous étions corrompus par la transgression 
d'Adam, le chef du genre humain qui viola le comman- 
dement, tu t'es abaissé dans ton amour et tu as exalté 
notre poussière par ta sainte manifestation ». 


Il y a ici la pleine reconnaissance de notre nature péche- 
resse et des demandes réitérées de miséricorde et de pardon. 
L’esperance de la vie future repose sur le pardon miséricordieux 
de Dieu, sur ce que le Christ a accompli pour le genre humain 
plutôt que sur les mérites de l’homme. La vie future est décrite 
par des images bibliques, «le royaume du Christ, le royaume 
des cieux, le royaume d'en-haut, la chambre nuptiale du ciel, 
la chambre nuptiale de la lumière ». 

Abordons maintenant l'examen détaillé de l’office des funé- 
railles pour les prétres en nous référant au manuscrit ADD 1986 
de la Bibliothèque universitaire de Cambridge ?. Ces textes com- 
mencent par des instructions détaillées pour l'ablution du corps. 
Ici s'exprime le respect, hérité des Juifs, que les Chrétiens ont 
toujours témoigné aux corps de leurs défunts. Après l’ablution 
du corps, celui-ci est vétu. Selon les rituels modernes, le défunt 
portera «des vêtements blancs comme au jour de ses noces » 10, 
S’il s'agit d'un membre du clergé, il est prescrit « qu'il soit con- 
duit à sa tombe selon le rang qui était le sien au service de l’au- 
tel». Ces directives reflètent la note d’espérance qui traverse 
toute cette liturgie. Pour le chrétien la mort représente le dé- 


* Les références aux offices pour les funérailles des laïques sont prises 
dans Mingana 570 ou dans l'édition imprimée d'Urmi. 
10 Ktaba d-kurrasta d-‘annide bnay ‘alma (Trichur, 1954). 
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part de ce monde de souffrance et de péché vers la vie de la ré- 
surrection et par conséquent, dit le pseudo-Georges d’Arbele, 
«nous accompagnons les morts avec des hymnes comme si nous 
les conduisions à un festin » +. 

Tandis qu'on procède au lavement du corps, on chante une 
sorte d’office de la vigile qui consiste en plusieurs cathismata 
(mawt*bhe) dont le nombre varie selon la qualité du défunt, 
laique ou clerc. D’apres le pseudo-Georges d'Arbéle on récitait 
deux cathismata pour un laique. On en ajoutait un certain nom- 
bre pour un clerc selon son rang: un cathisma pour un moine, 
deux pour un diacre et trois pour un prétre. En outre il sem- 
blerait, toujours d’après cet auteur, qu'à son époque ces cathis- 
mata supplémentaires étaient chantés dans l’église. Mais les ma- 
nuscrits postérieurs indiquent clairement que ce n'était pas le 
cas, tous les cathismata étaient chantés dans la maison mor- 
tuaire 12, Ainsi que nous l'avons déjà noté, certains manuscrits 
prescrivent dix cathismata pour un patriarche, coutume confir- 
mée par le pseudo-Georges 13, d'autres cinq pour un évéque, tan- 
dis que Cambridge ADD 1986 en compte cinq pour un prétre 
et, contrairement à ce que dit le pseudo-Georges, il en était de 
méme pour un diacre. Selon les manuscrits de Mingana 570 ainsi 
que l'édition imprimée d'Urmi, on chantait trois cathismata pour 
un homme ou une femme et pour un enfant baptisé. 

Dans le cas d'un enfant non baptisé, s'il n'avait pas plus 
de dix jours, il était prescrit qu'il soit enseveli par les femmes. 
Mais si «l'enfant avait vécu jusqu'à six mois sans étre baptisé 
et que sa mére avait recu le corps et le sang qui donnent la vie, 
qui se seront mélés au lait maternel, on récite pour lui un ca- 
thisma, et par considération pour ses parents, un prétre assis- 
tera aux funérailles ». 





11 CONNOLLY, op. cit., p. 124 «iure nos defunctos cum hymnis (tesbe- 
hatha) comitamur, quasi ad cenam aliquam ducendos ». 

12 A la fin du Se cathisma il est dit que «jusqu'à ce moment ils restent 
dans la maison où se trouve le défunt, en attendant que les cathismata de 
l'ablution soient terminés. Ensuite on souléve la bière et on s'en va à l'église. 
Au moment de partir on commence à chanter cette hymne tout en se ren- 
dant à l'église». Cambridge ADD 1986 f. 28 A. 

18 CONNOLLY, of. cit., p. 129: Ita et Catholico, eodem consilio, et pa- 
triarchae quoque, honorem addunt aliorum cathismatum, tribuentes ei (sc. 
patriarchae) novem cathismata, vel etiam quandoque decem: cum tamen 
novem debeant esse. 
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Pour la structure des cathismata il n'y a pas de différences 
entre clercs et laiques: une prière, le shurraya ou section de psau- 
me, une autre prière, un autre shurraya, les antiennes, une prière, 
le shubbaha (ou quelques versets de psaumes), une prière, et 
enfin deux ou trois hymnes. Dans le cas des laîques il semble- 
rait qu'il n'y ait pas de shubbaha. Selon le pseudo-Georges d'Ar- 
bèle, les shurraye des premiers cathismata symbolisent la double 
nature de l'homme «qui se compose de l'âme et du corps», tan- 
dis que les antiennes représentent son unité. Le thème général 
des priéres est presque entièrement la gloire de Dieu, ainsi qu'il 
ressort de l'exemple suivant: 


« Nous confessons ta gràce qui nous a créés et nous 
louons ta miséricorde qui prend soin de nous, et nous 
adorons ta grandeur qui réjouit notre race dans les 
deux mondes que tu as créés, Seigneur de notre mort 
et de notre vie». 


Les hymnes et les antiennes sont de deux sortes, les unes 
exposent la théologie de la mort et de la résurrection. Les autres 
consistent en quelques strophes chantées par un soliste avec un 
refrain repris par le choeur. Le Père W. Macomber suggère que 
ce dernier genre d’hymnes était destiné á remplacer liturgique- 
ment les pleureuses professionnelles 14, 

Dans le premier cathisma de l’office pour un prétre, les shur- 
raye sont les pss. 20:1-5 et 43:3-fin 15. La réflexion paraît se dé- 
velopper à partir de la nature pécheresse de l’homme, par exemple: 


«O Dieu, ate pitié de moi. Aie pitié de moi, O Seigneur, 
mon Dieu, parce que j'ai péché contre toi et je n’ai 
point fait ce que j'ai voulu faire: mais j'ai commis le 
mal que je hais. Et j'aime le repentir, mais la convoi- 
tise me fait la guerre; et je me réjouis de tes comman- 


14 D’apres une lettre personnelle adressée à l’auteur. Le pseudo-Georges 
d'Arbéle semble indiquer que les pleureuses prenaient part au service: « Quare 
in singulis cathismatibus mulieres canunt, hoc est autem, hymni (madhrashe) 
dicuntur, quorum cantor typice vices gerit mulierum canentium? »; « Mulie- 
res vero canunt, quia mortem significant quae in naturam nostram debilem 
intravit». CONNOLLY, op. cit, pp. 125-126. 

15 Les Shurraye du ler cathisma pour les autres degrés de la hiérarchie 
sont les suivants: pour un diacre comme pour un prétre, pour un laíque ou 
une laique, ps. 88:1-9 (ii) ps. 88:10-fin, pour un enfant, (i) ps. 3:1-8 (ii). 
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dements, mais je suis vaincu par le péché. Aie pitié 
de mon âme, ô toi qui aimes les hommes et délivre-moi 
de la mer des péchés qui me troublent ». 


Passant á la proclamation de la résurrection du Christ, on 


chante: 


« Venez, écoutez. Marie a vu le Seigneur après sa glo- 
rieuse résurrection du tombeau, elle lui a parlé, elle lui 
a dit: Montre-moi où est mon Seigneur et mon Dieu, 
car mon âme se languit du désir de le voir, que je me 


x 


réjouisse à sa vue ». 


Enfin dans le Gloria on trouve une référence à notre résur- 


rection: 


«O Christ Roi, notre Sauveur, ressuscite-moi au jour de 
ta venue et place-moi á ta droite parmi les justes qui 
te sont agréables, et qui ont foi et confiance en ta croix. 
Qu’avec eux je puisse hériter de la vie éternelle ». 


Le dernier psaume de louange (le shubbaha) est le ps. 116:1-5 
qui est suivi d’une prière et de trois hymnes. 
Les shurraye du second cathisma sont les pss. 88:1-9 et 88: 


10-fin 16, 


séparés par la prière suivante: 

«Que ta grâce, Ó mon Seigneur, brille sur nous quand 
ta justice nous jugera et pardonne-nous nos offenses et 
nos péchés, ô Seigneur de notre mort et de notre vie». 


Le thème des antiennes est la chute d'Adam, suivie de la 
rédemption du genre humain par le Christ, thème illustré par 
la citation suivante: 


« Incline-toi, 6 Seigneur. Ò Fils de Dieu, Christ, qui es 
venu pour notre salut afin de renouveler l'image d'Adam 
qui fut corrompue, toi qui as revétu notre chair et qui 
as donné l’espoir de la résurrection d'entre les morts: 
pardonne à tes serviteurs par ta grâce, au jour de ton 
retour ». 


Et de continuelles demandes de pardon: 


«Le Grand-Prétre de notre louange, Jésus, notre grand 
Roi, pardonne nos offenses par ton Corps et ton Sang ». 


16 Les Shurraye du second cathisma pour les autres degrés de la hié- 
rarchie sont: pour un diacre comme pour un prétre, pour un ou une laique (1) 


Ps. 6:1-5, 


(ii); ps. 13:1-fin. Pour un enfant (I); ps. 43:3-fin (ii); ps. 71:5-8. 
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Dans ce cathisma apparaît une référence spéciale au minis- 
tére sacerdotal. Le shubbaha, le méme pour prétre et diacre, 
est le ps. 123:1-3a. Trois hymnes concluent ce cathisma dont 
voici la première: 

Ant. «Sors, 6 noble prétre, messager terrestre, va et 
conserve dans le sein d'Abraham la bénédiction qui est 
la tienne». Verset: «Le royaume éternel et la bénédic- 
tion supréme te sont réservés dans la demeure qui te 
revient, parmi les prétres choisis et ordonnés. Que la 
multitude de la maison d'Ananie, du prétre Aaron et 
de Zacharie te regoivent aussitót dans les demeures qui 
ne sont point faites de main d’homme ». 


Le ton du troisième cathisma est quelque peu différent des 
précédents: les shurraye sont les pss. 139:1-4 et 34:18-fin 17. Les 
antiennes sont d'inspiration dite « apocalyptique », elles ont pour 
théme le jugement dernier, les joies promises aux justes et le 
chátiment réservé aux méchants. C'est dans les deux derniéres 
antiennes, le Gloria et sa conclusion, que cet aspect est le plus 
marqué. Je dirais que ce sont des apocalypses un peu longues 
dans la tradition des apocalypses du judaisme et de la chrétienté 
primitive. Le Gloria offre la vision de Dieu entouré de ses ar- 
mées spirituelles tandis que se déroule le jugement. La conclu- 
sion dépeint la dissolution de ce monde. Le shubbaha est le ps. 
130:1-7, et voici la priére finale: 


« Daigne ressusciter les morts, è Seigneur, en ta misé- 
ricorde, et les placer á ta droite, veuille les revétir de 
gloire dans ton royaume parmi les justes et les ver- 
tueux qui te sont agréables. O miséricordieux, qui par- 
donnes les offenses et les péchés, Seigneur de notre mort ». 


Les 4e et Se cathismata, ceux qu'on devait ajouter pour 
les prétres et les diacres, ne different guère des précédentes. Les 
shurraye du 4e cathisma pour prétres et diacres sont les pss. 
102:1-12 et 102:15-22. Les antiennes traitent des thèmes du péché 
et de son pardon et font ressortir les bienfaits qui récompensent 


Les shurraye du 3e cathisma pour les autres degrés sont: pour un diacre 
comme pour un prétre, pour un laique (I) ps. 103:15-19; pour une laique (i), 
ps. 103:1-6 (ii). Pour les hommes et les femmes, ps. 39:7-13, pour un enfant (i) 
ps. 129:1-7; (ii) ps. 131:1-fin. 
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l’obeissance aux commandements de Dieu. Les deux dernières 
antiennes se composent en tout de 26 versets placés dans l’ordre 
alphabétique. Le shubbaha est le ps. 123:1-3, suivi de trois hym- 
nes. En voici un verset: 


«Lève-toi, 6 prétre, et regarde les disciples qui sont 
rassemblés pour accompagner ton corps. Que le Seigneur, 
que tu as servi tous les jours de ta vie, te bénisse dans 
la chambre nuptiale de la lumière ». 


Le 5e cathisma, beaucoup plus long que les autres, renferme 
quelques antiennes laissées au choix mais son contenu est le méme 
que pour les morceaux précédents. Les shurraye sont les pss. 
146:1-6 et 34:16-fin. Les versets d'introduction aux antiennes 
sont tirés de textes bibliques autres que les psaumes; ainsi par 
exemple: 


«Que les prêtres, les ministres du Seigneur pleurent entre 
le vestibule et l'autel, et qu'ils disent: épargne ton peuple, 
6 Seigneur. Qui ne s'afflige que nos péchés soient nom- 
breux et que nos crimes se multiplient et que tous les 
hommes se soient enfoncés dans le sommeil des plai- 
sirs comme dans une mer! La vérité est obscurcie et 
Piniquité resplendit dans les broussailles épineuses de 
nos crimes odieux. La justice se soulève et nous punit 
par la ruine, la famine et le tremblement de terre. En 
ces jours s'accompliront tous les signes, prédits par Notre- 
Seigneur qui annonce la fin du monde á cause de nos 
péchés. Versons beaucoup de larmes améres, en disant: 
Seigneur qui nous as créés par ta gràce, daigne épar- 
gner nos âmes et avoir pitié de nous». 


La structure de ce cathisma diffère des autres par l’absence 
de la psalmodie finale, de la priére et de l'hymne. Cela s'explique 
du fait qu'il est suivi de la procession qui se dirige vers l'église 
tandis qu'on chante des hymnes. Il y a ici contradiction entre 
les écrits du pseudo-Georges d’Arbèle et les manuscrits. D’apres 
le premier la procession vers l'église avait lieu après la récita- 
tion des deux premiers cathismata pour le clergé, les derniers 
étant chantés dans l'église méme. Cependant la rubrique du ma- 
nuscrit est explicite (cf. ADD 1986): «A ce moment on reste 
dans la maison où se trouve le défunt jusqu’à la fin des cathis- 
mata de l’ablution. Ensuite on soulève le cercueil et on procède 
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vers l'église. En quittant la maison, on commence cette hymne 
qui est chantée en chemin ». 

Ce qui est beaucoup plus important ici c'est la différence 
entre la structure de la liturgie pour les clercs et celle destinée 
aux laiques. Dans le cas de ces derniers il semble que les legons 
soient lues dans la maison après les cathismata et avant le dé- 
part pour la tombe tandis que pour les clercs, elles sont lues dans 
l’église aprés l'arrivée du corps. 

Autre différence dans le nombre des lecons: pour un hom- 
me ce seront les textes d’Isaie, 38:10-20 (la prière d'Ezéchias 
aprés sa maladie et sa guérison) et d'Ezéchiel 38:1-14 (la vision 
de la vallée des ossements desséchés). S'il s'agissait d'une fem- 
me, on lisait les textes de la Genése, 23:1-19 (l'achat par Abra- 
ham d'une sépulture pour Sara), des Actes des Apótres, 9:36-42 
(Saint Pierre ressuscitant Dorcas) 1%, Le pseudo-Georges d'Ar- 
béle nous apprend que si le nombre des cathismata récités allait 
en croissant selon la dignité du défunt, il en était de méme des 
lecons; pour un diacre on ajoutait une troisiéme lecon tirée des 
Epitres, et à partir de l'époque d'Isho'yahb III un texte des 
Evangiles ?9?. Les leçons de la liturgie pour un prêtre étaient ti- 
rées du livre des Nombres 20:32-fin (mort d'Aaron et investiture 
d'Eléazar); des Actes 20:18-38 (St Paul faisant ses adieux aux 
Chrétiens d'Ephése), de la I lettre aux Corinthiens 15:34-38 (la 
déclaration de St Paul sur la résurrection) et pour Evangile le 
texte de Jean 5:19-30 qui comprend le passage suivant: 


« N'en soyez pas surpris: l'heure vient oü ceux qui gi- 
sent dans la tombe en sortiront à l'appel de sa voix, 
ceux qui auront fait le bien ressusciteront pour la vie, 
ceux qui auront fait le mal pour la damnation » 2, 


Le Pére W. Macomber suggére que dans le cas des laiques 
les lecons sont tirées exclusivement de l'Ancien Testament ou 


15 Les lecons pour la sépulture d'une enfant sont prises dans 2 Sam. 
12:10-24, priére de David pour son fils dans sa maladie mortelle, et dans I 
Rois 17:17-fin, Elie ressuscite le fils de la veuve. 

1% CONNOLLY, op. cil, p. 130-131. 

2 Pour les funérailles d'un diacre la leçon est une suite de passages 
de Daniel, 105,: 12:2-4 (texte qui différe un peu de la Peshitta), 12:8-10,13. 
La 2e legon est tirée des Acts, 6:1-8 (la nomination des diacres), l'épitre dans 
I Thess. 4:13-fin (sur la résurrection), l'évangile dans St. Jean 12:23-36a (l'ago- 
nie de la gloire). 
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des Actes parce qu'elles sont lues dans la maison mortuaire et 
non dans l'église ®. Par contre dans le cas du clergé on doit sup- 
poser que les lecons sont considérées comme partie intégrante 
de l'Eucharistie qui doit être célébrée une fois que le corps est 
arrivé dans l’église, c'est ce qui aurait décidé du choix et du nom- 
bre de ces lectures. Cette hypothèse paraît plausible du fait que 
pendant l'Eucharistie on récite un shurraya avant l'épitre avec 
la priére: « O maitre plein de sagesse, qui prends soin si merveil- 
leusement de ta famille» (pour les jours de jeüne et les mémoi- 
res) et qu'aprés l'épitre on psalmodie un zummara (un chant, 
quelques versets de psaume). 


Les litanies sont trés bréves, elles renferment cette demande: 


«Prions aussi pour notre frére qui fut notre associé 
dans le ministére, le compagnon de notre foi, et notre 
ami, le prétre N... qui est décédé et qui a quitté ce monde. 
Que Dieu, qui a accueilli son désir et l'a introduit dans 
la vraie foi le conduise vers l'assemblée de tous les justes ». 


Ces litanies sont suivies d'une priére qui vaut d'étre citée, 
ne serait-ce que pour sa structure intéressante bien qu'un peu 
artificielle: 


« Quand sera dissous ce monde et que seront éteints les 
deux luminaires et que sonneront les trois trompes et 
que se seront apaisés les quatre vents et que s'étein- 
dront les cinq sens et que les six jours se fondront en 
un seul... Et que les sept mille années arriveront à leur 
terme, et les huit tons de l'échelle musicale résonneront et 
les neuf choeurs des anges seront troublés, et les Dix Com- 
mandements discutés, et seront assis sur les trónes les 
onze apótres ainsi que celui sur qui tomba le sort du 
ministére, et seront jugées les douze tribus d'Israél. 
Et les justes brilleront mais les méchants seront dans 
la tristesse. En ce jour amer et redoutable, è mon Sei- 
gneur, rends ton serviteur digne d'entendre la joyeuse 
nouvelle: c'est bien, bon et fidéle serviteur, entre dans 
la joie de ton Seigneur, ó Maître de tous, Père et Fils ». 


2 Cf. W.F. MacoMBER, The Funeral Liturgy of the Chaldean Church, 
dans Concilium, 1968, p. 20. 
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Après cette prière la célébration de l'Eucharistie se pour- 
suit. Au sujet de l’Eucharistie, le pseudo-Georges d’Arbèle ob- 
serve ceci: « Quand nous aurons accompli le ministère qui fut 
le sien nous le confierons á son Seigneur. Et de méme que de 
son vivant il distribuait le Corps et le Sang pour sa propre ré- 
conciliation et celle de ses fidèles, de méme seront distribués en 
sa mort les saints mystères par lesquels s’accomplit la répara- 
tion, pour lui et pour ceux qui l'enseveliront » 22. 

Ainsi qu'il a été dit plus haut le pseudo-Georges suppose 
une messe des présanctifiés. « Cependant, le prétre ne consacre 
pas les mystères parce qu’à ce moment-là il ne s’agit pas de si- 
gnifier la résurrection. Le défunt monte jusqu'au sheqaqone 2 afin 
de participer aux mystéres déjà consacrés (ut sumat jam con- 
secrata mysteria). Le sheqaqone est un lieu qui ne représente ni 
la mort, ni la résurrection. Tandis que les fidéles participent aux 
mystéres, le défunt reste dans le sheqaqone afin d'y communier 
non pas corporellement, mais spirituellement ». 

Les rubriques de ce manuscrit annoncent «l'antienne du bé- 
ma pendant que l'assistance communie ». En voici un verset: 


«O Dieu, dans ta miséricorde donne à ton fidéle ton 
espérance et accorde-lui de se réjouir à ta droite dans 
ton royaume ». 


Aprés quoi, selon la rubrique, «ils recoivent le Sacrement 
et ils concluent » (sous entendu l'Eucharistie). 

Ensuite on porte le corps tout autour de l'église, en chan- 
tant une hymne. D'aprés le pseudo-Georges d'Arbéle, les uns 
ne chantaient celle-ci que pour les évéques dont le corps était 
porté dans l'abside, les autres l'appliquaient à toutes les caté- 
gories de clercs, «quia omnes ecclesiae addicti sunt » #4, et cela 
selon la prescription du patriarche Isho'yahb III. Si le défunt 
était prêtre, c'étaient les prêtres qui le portaient; s’il était diacre, 
c'étaient les diacres. Le premier verset devait être chanté au 
pied du béma *5, le second à l'entrée du sanctuaire où l'ordina- 


22 CONNOLLY, op. cit., p. 131. 

*: D'aprés la description d'une église nestorienne du pseudo-Georges 
d'Arbéle, le sheqaqone (littéralement: passage étroit) est le passage entre 
le qestroma et le béma. 

** CONNOLLY, op. cit., p. 132. 

*s Le « béma est une grande estrade dressée au niveau de la nef, sur la- 
quelle se trouvaient un autel et les siéges du clergé ». 
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tion avait été conférée, le troisième au degré inférieur de la nef 
et le quatrième au portail de l’église. L'hymne commence ainsi: 


« Repose en paix, 6 Eglise, car je m'en vais, que ceux 
qui demeurent dans la justice prient pour moi. O mes 
frères, compagnons et bien-aimés, conservez mon sou- 
venir, car me voici séparé de vous á jamais; et priez 
pour moi. Je m'en vais, mais je ne crains rien, car mon 
Seigneur m'appelle. Il placera sur ma téte une cou- 


ronne de gloire et il refera mes forces ». 


A la fin de ce chant, tous sortent dans le parvis de l'église 
où l’on chante une dizaine d'hymnes toutes très semblables aux 
antiennes et aux hymnes qui se retrouvent ailleurs dans la li- 
turgie, ainsi qu'en témoignent les exemples que voici: 


«La joie de toute la terre c'est la montagne de Sion. En 
ce grand jour de ton apparition, ô Jésus, notre Roi, 
Seigneur de gloire, ta bienheureuse volonté nous sau- 
vera; et le cor et la trompe résonneront, et les morts 
sortiront de leurs tombes pour offrir leurs louanges à 
ta majesté. 


Là seront ta demeure et ton repos. Ton âme chantera 
parmi les armées des esprits célestes les louanges du 
Créateur au lieu des bénédictions, de la vie et des biens 
éternels, que le Christ a préparés pour ses saints qui 
désirent son amour et qui croient en lui». 


Que le Seigneur comble tous tes désirs. Ne sois pas triste, 
ò saint prêtre, d'avoir quitté cette église terrestre, car 
voici que le Seigneur te donnera en retour la récom- 
pense de tes travaux, selon sa promesse ». 


Ces hymnes achevées, le corps est porté à la tombe, accom- 
pagné de chants. C'est cette procession funébre, à partir de l'église 
pour les clercs, et de la maison mortuaire ou du village pour les 
laiques, qui constitue le rite central et donne tout leur sens à 
ces cérémonies. Elle symbolise le voyage du chrétien de ce monde 
jusqu'au paradis. A ce point de vue la premiére et la derniére 
de ces hymnes revétent une haute signification. 

La premiére se chante au moment du départ, elle exprime 
l'adieu du défunt au monde, aux lieux où il a vécu. Voici la pre- 
miére strophe, la méme pour les clercs et les laiques: 

« Demeure en paix, ô maison temporelle, qui ne peux 
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pas racheter ceux qui te possédent, car je m'en vais 
vers le lieu de la lumière où demeurent les justes après 
leurs labeurs ». 


Pour un clerc, on poursuit: 
«Demeurez en paix, mes frères et compagnons. Que 
notre Seigneur vous accorde la récompense de votre 
amour et quand vous serez placés au milieu du sanc- 
tuaire, souvenez-vous de moi dans vos prières. 
Demeurez en paix, ô mes compagnons. Que notre Sei- 
gneur réconforte votre coeur, et dans l'infaillible espoir, 
qu'il éloigne de vous l'adversité et la détresse ». 


Ces hymnes sont chantées par les deux choeurs que for- 
ment les membres du cortége précédant le corps. D'aprés le pseudo- 
Georges, ces deux choeurs symbolisent l'Ancien et le Nouveau 
Testament. Sa description de cette partie de la cérémonie, telle 
qu'elle se déroulait à son époque, correspond bien aux rubri- 
ques de l'édition imprimée d'Urmi. Le chant est entonné par 
le choeur le plus proche du cercueil qui s'immobilise le temps 
qu'il chante, tandis que l'autre choeur ouvre la marche. Ensuite 
ce sera l'inverse; le second choeur s'arrétera pour chanter tan- 
dis que le premier se remettra en marche. Ces mouvements signi- 
fient que nous avangons sur notre route en passant par la mort. 
Le silence des choeurs représente le silence de la mort 2. 

Le pseudo-Georges décrit l'attitude chrétienne devant la mort 
qu'exprime cette liturgie: «Ils s'avancent en louant et en ho- 
norant le défunt comme s'ils l'accompagnaient vers le royaume: 
ils ne doutent pas qu'il ne soit l'héritier des demeures célestes. 
Parce qu'il a vécu dans la foi inscrite dans les livres saints et 
signifiée par l'Ancien et le Nouveau Testament, parce qu'il a 
regu le signe du baptéme, qu'il a été sanctifié par le Corps et le 
Sang du Christ et qu'il a obtenu le pardon de ses péchés, il est 
digne du royaume céleste. Et parce qu'il en est digne nous lui 
rendons ces honneurs. Nous ne pleurons pas, car il est délivré 
de ses peines; il a atteint les joies qu'il désirait. Car notre de- 
meure chrétienne est dans les cieux » ?". 





26 CONNOLLY, op. cit., p. 133: quo ostendunt, quod ii, qui ministrant, 
Sive in vetere sive in novo testamento sint, in hoc mundo sunt, et quando 
proficiscuntur, per mortem proficiscuntur. Et tacentes procedunt, hoc est 
mors silentium est. 

22 CONNOLLY, of. cit., p. 134. 
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La dernière de ces dix hymnes se chante en arrivant au ci- 
metière. Elle exprime l’imminence de la résurrection. Le pseudo- 
Georges en cite les premières paroles remarquant que si jusqu'ici 
les cérémonies ont symbolisé la mort, elles vont à partir de main- 
tenant signifier la résurrection. On commence par «la parole qui 
annonce le retour du Seigneur ». 

«Je me suis réjoui quand on m'a dit: Notre-Seigneur re- 
viendra, il ressuscitera les morts et donnera l’espérance 
aux trépassés ». 


La deuxième strophe vaut d'étre citée, á cause des senti- 
ments qu'elle exprime: 
«Sa renommée durera à jamais. Béni soit celui qui in- 
terdit á la mort de se laisser soudoyer, elle ne fait pas 
de distinction, elle emporte les justes comme les mé- 
chants ». 


Ensuite la biére est placée prés de la tombe au milieu des 
priéres, des chants et des cérémonies, toutes dominées par le 
théme de la résurrection. C'est d'abord le diacre qui entonne 
les litanies pour demander les priéres de l'assistance en faveur 
du défunt: 


« Priez pour notre frére, le prétre N..., compagnon de 
notre foi, qui est sorti de ce monde. Il fut agréable ä 
Dieu, qui l’a enlevé de ce monde alors qu'il était dans 
la vraie foi. Qu'il le conduise dans l'assemblée de tous 
les justes: lorsqu'il le réveillera et qu'il ressuscitera tous 
ceux qui sont endormis dans la poussiére et quand les 
justes atteindront le but qu'ils méritent, que Dieu l'ap- 
pelle et le place á sa droite. 

Qu'il inscrive son nom dans le livre de vie. Amen. 

Et qu'il le compte au nombre des élus. Amen. 

Et qu'il l'introduise dans l'assemblée de ceux qui le 
louent, avec tous les justes qui lui sont agréables, par 
la gráce de son Christ à jamais ». 


Cette priére est suivie de deux autres, dont la derniére pré- 
céde la descente du corps dans la tombe. Elle est identique pour 
les clercs et laiques: 


« Béni soit le tout-puissant commandement de ta gran- 
deur, qui fait mourir et qui fait revivre et qui fait des- 
cendre au shéol». 
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A partir de ce moment la cérémonie offre une différence 
entre clercs et laiques. Pour les seconds on récite un adieu, ho- 
mélie psalmodiée tandis que le corps est descendu dans la fosse. 
D’apres le Père W. Macomber, cet adieu est tiré d'une homélie 
de Narsai. Il exprime l’espérance de la résurrection et décrit 
la séparation des méchants d’avec les justes lors de la parou- 
sie 28, Aux versets d'introduction l’assistance (d’après le manus- 
crit de Mingana 570) répond: « Que le Christ bénisse le lecteur 
et les auditeurs par la gràce de sa miséricorde, à jamais ». Il est 
prescrit de faire descendre le corps après les trois premiers ver- 
sets de l'adieu, lequel sera prononcé à l’est de la tombe et face 
au corps. 

La cérémonie est plus riche quand il s'agit d'un clerc. D’apres 
le manuscrit de Cambridge ADD 1986, l’adieu est suivi d'une 
hymne tandis que se forme la procession de la paix. On donne 
la paix au défunt comme c'est l'usage pendant l'Eucharistie ®. 
L’hymne (madhrasha) est un dialogue entre le défunt et l’as- 
sistance: 

« Reposez en paix, frères et compagnons. Que le Sei- 
gneur dans sa gráce éloigne votre affliction. Pars en 
paix, è bienheureux frère, que le Seigneur te donne la 
vie éternelle ». 


Il est prescrit de descendre le corps á la fin de cette hymne 
qui sera suivie d'une autre, la plus sombre de toutes, car elle 
célébre le triomphe apparent de la mort: 

« Viens, entre et vois, combien de héros dorment ici. 
Ils sont devenus poussiére pour les mites et les vers, 
dans l’abîme du shéol. Viens, entre et vois comment 
la grande dépouille dont s'est emparée la mort est pous- 
siére sans valeur dans la fosse du shéol ». 


Il y aura tout de méme une note d'espérance vers la fin: 
«Que notre Seigneur dans sa miséricorde donne la ré- 
surrection á tous les trépassés et qu'il leur accorde de 
jouir de la félicité à sa droite dans le royaume des cieux ». 
«Et toi, notre frère, aujourd'hui séparé de nous, que 
notre Seigneur te regoive dans l'assemblée des élus». 


28 W. MACOMBER, op. cit., p. 21. 
2 Chaque membre de l’assistance touche de ses mains les mains du dé- 
funt, puis élève les mains jointes à ses lèvres et les baise. 
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Cette hymne est suivie d'une autre qui remplacerait l’adieu 
de Voffice des laiques. Elle recommande le défunt aux priéres 
de l’assistance: 


«O mes fréres, compagnons et associés, demeurez dans 
la paix. La mort m'a séparé de vous. Priez pour moi, 
6 vous, les fils de l'Eglise, avec qui j'ai exercé mon mi- 
nistére. Demeurez en paix car me voici séparé de vous 
à jamais. Priez pour moi. O vous, les enfants de la ville 
d’où je suis sorti, demeurez dans la paix. Que la paix 
du Seigneur soit avec vous. Priez pour moi ». 


Après cette hymne — ou l’adieu quand il s’agit d'un lai- 
que — le prétre prend de la terre dans la main droite et prononce 
une bénédiction sur le défunt, bénédiction presque identique pour 
les uns et les autres. Voici ce qui se dit pour les clercs: 


«Que Dieu, auteur de toutes choses, qui a ordonné à 
notre nature mortelle... ‘tu es poussière et tu retourne- 
ras à la poussière...” te ressuscite pour jouir de la gloire 
de la résurrection, et que les saints mystères que tu 
as recus intercèdent pour toi et qu'ils t'obtiennent le 
pardon au tribunal de la justice lorsque les justes re- 
cevront la récompense de leurs labeurs. Alors puisses-tu 
rencontrer le Christ à visage découvert et faire monter 
ta louange et rendre gloire au Père, au Fils et au Saint- 
Esprit. Amen ». 


Puis le prétre répand la terre dans la tombe en forme de 
croix 9 et toute l'assistance répète trois fois: « Donne le repos, 
ö Seigneur, á l’esprit de ton serviteur, au lieu où demeurent les 
justes ». (Cette courte prière n'est pas mentionnée dans le ma- 
nuscrit Mingana 570). Un dernier chant très long redit l’espé- 
rance et la prière pour la résurrection glorieuse: 


«Vers toi, 6 Seigneur, j’elöve mon âme. O Christ, notre 
Sauveur ressuscite-moi au jour de ta venue et place-moi 
à ta droite au jour où paraîtra ta majesté. 

Les cieux t’appartiennent. Les deux mondes sont à toi, 
ô Seigneur, maintenant et toujours. Garde les vivants 
en ta gráce et accorde aux trépassés la résurrection ». 


s Le manuscrit de Mingana 570 prescrit explicitement de ne pas ré- 
pandre la poussiére dans la tombe en forme de croix (w-law zliba’ ith). 
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Plusieurs de ces strophes se retrouvent dans la liturgie pour 
les laiques, et la dernière figure dans celle de l’Eucharistie. C'est 
le «lakhumara »: 


« Nous te confessons, Seigneur de toutes choses; et nous 
te louons, Jésus-Christ, car tu fais revivre nos corps 
et tu es le sauveur de nos âmes ». 


Après quoi vient le psaume 90 avec ce refrain après chaque 
verset: « Tu es notre demeure á jamais et jusque dans les siècles 
des siècles ». On ne conclut pas par le Gloria, mais pour un clerc 
on ajoute une hymne suivie de deux prières qui célèbrent la ré- 
surrection á venir. Puis vient le huttama qui contient encore 
une invocation en faveur du défunt. 

Nous achèverons cette étude de la liturgie des défunts dans 
l'Eglise nestorienne par la seconde des oraisons ci-dessus men- 


tionnées: 


«Dans ta compassion, ressuscite ceux qui sont endor- 
mis; et dans ton abondante miséricorde garde les vi- 
vants et accorde une heureuse résurrection aux trépas- 
sés qui se sont endormis dans cette espérance, car tu 
es le Maitre des deux mondes que tu as créés, Seigneur 
de notre mort et de notre vie, Pére, Fils et Saint-Es- 
prit, Amen ». 


Douglas WEBB 


LA MORT ET LES FUNÉRAILLES DES MARTYRS 
D’APRÈS UN DOCUMENT LITURGIQUE DU 19e SIECLE 


Le but de ma communication est d'attirer l’attention sur 
deux offices liturgiques composés á la fin du 18e ou au commen- 
cement du 19e siècle: 

Voffice de l’intercession ecclésiale pour un nouveau mar- 
tyr pendant le temps de ses souffrances, 
et l’office des funérailles d'un nouveau martyr. 

Ces deux offices ont été édités á Venise en 1819 dans le livre 
« Néov Asıuovapıov», réédité à Athènes en 1873 avec la béné- 
diction du Saint Synode de l’Eglise de Gréce. Et c'est de nos 
jours, en 1971, que le liturgiste de Thessalonique, le prof. Jean 
Foundoulis, a fait paraître une édition spéciale de ces offices avec 
une précieuse introduction détaillée 1, 

L’auteur de ces deux offices est le prétre et moine Nicéphore 
de l’île de Chios, décédé en 1821 et vénéré par l’Eglise ortho- 
doxe comme un de ses saints. Dans ces offices il apparaît com- 
me un des hymnographes les plus remarquables de l'Eglise or- 
thodoxe pendant les derniers siécles. Nos deux acolouthies consti- 
tuent un document important d'un renouveau spirituel dans le 
monde grec de la fin du 18e et du commencement du 19e siécle, 
renouveau lié avec les noms de S. Nicodème l’ Hagiorite, de S. Ma- 
caire de Corinthe, d'Athanase de Paros et de l'auteur de nos offi- 
ces, S. Nicéphore de Chios. Ce mouvement spirituel ne se conten- 
tait pas de collectionner les trésors du passé: une de ses caracté- 
ristiques était la régénération d'une vie eucharistique plus pleine 
et plus vivante, une autre consistait à prendre conscience de 
l'importance de la mort des nouveaux martyrs que l'Orient or- 
thodoxe connut toujours de nouveau pendant toute l'époque de- 
puis la chute de l'empire byzantin. Les deux offices liturgiques 
que nous étudierons, témoignent d'un approfondissement dans le 


1 Dans «Mvaun 1821», numéro spécial de l’Emornuonxh ’Epnuepic 
deoroyırfjs XyoAZ; de l’Université de Thessalonique (1971). 
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mystère de la mort des martyrs, mais en méme temps ces for- 
mulaires répondaient aux exigences réelles de la vie ecclésiale 
de l'époque. 


I. 


Les priéres pour le martyr pendant ses souffrances peuvent 
nous rappeler les priéres de l'Eglise primitive de Jérusalem pour 
l'apótre S. Pierre emprisonné, comme nous le lisons dans Actes 
12,5: « Pendant que Pierre était gardé dans la prison, l'Eglise 
ne cessait d'adresser pour lui des priéres à Dieu ». 

Dans sa forme extérieure notre office est un service litur- 
gique, composé selon le prototype du fameux canon hymnogra- 
phique: Ilo3Aoig ouveyéuevos xeipaouoig (« Entouré de beaucoup de 
dangers »).. Les fidèles sur la terre se réunissent et prient en- 
semble avec les Puissances célestes et avec tous les saints pour 
le chrétien emprisonné et souffrant. Le canon composé par S. Ni- 
céphore est adressé «à la Trinité Sainte, Consubstantielle et In- 
divisible ». Car c'est la Sainte Trinité dont le nom doit étre con- 
fessé et glorifié par le nouveau martyr. Chaque ode du canon 
comporte quatre tropaires: le premier étant adressé à Dieu le 
Pére, le deuxiéme à Dieu le Fils, le troisiéme à Dieu le Saint-Es- 
prit et le quatrième à toutes les trois hypostases de la Sainte Tri- 
nité. Devant les tropaires des premiéres odes du canon on ré- 
péte le refrain: 


« Dieu, Sainte Trinité, aie pitié de Ton serviteur ». 
Ensuite, à partir de la 4e ode, le refrain change: 

«Dieu, Sainte Trinité, aide Ton serviteur ». 
Enfin, à partir de la 7e ode, on dit: 

«...donne force à Ton serviteur ». 


Nous citons comme exemple le texte de la 1ère, 4e et 7e ode. 


lére ODE 


« Dieu, Sainte Trinité, aie pitié de Ton serviteur. 

Seigneur, Ami des hommes, Dieu, Père, Tout Puissant, Tout 
Fort et Souverain, par l'intercession de tous les saints donne force 
à Ton serviteur souffrant. 

Dieu, Sainte Trinité, aie pitié de Ton serviteur. 

Toi, Christ notre Dieu, Qui as le premier rendu témoignage 
Sous Ponce Pilate, par l'intercession des anges, par les priéres 
des prophètes et des apótres, donne force à Ton serviteur souffrant. 
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Gloire au Père et au Fils et au Saint-Esprit. 

Roi Céleste, Dieu, Esprit Divin de la Vérité, par la sainte 
intercession des martyrs et des ascétes donne force á Ton ser- 
viteur souffrant. 

Maintenant et toujours... 

Trinité dans l’Unité, Père, Fils et Divin Esprit, Une seule 
Force et un seul Pouvoir, par les supplications de la sainte Mère 
de Dieu, donne force à Ton serviteur souffrant ». 


4e ODE 


« Dieu, Sainte Trinité, aide Ton serviteur. 

Père Tout Puissant, donne la force à la faiblesse mortelle 
de celui qui dans les souffrances Te chante: Toi, Qui est Tout 
Fort, gloire à Ta puissance! 

Dieu, Sainte Trinité, aide Ton serviteur. 

Christ, Ami des hommes, rend invincible celui qui désire 
se donner lui-même à Toi comme un sacrifice sans tache et qui 
chante: Gloire à Ta puissance! 

Gloire au Père... 

Esprit Consolateur, donne la consolation de Ta Gràce á celui 
qui est fortement éprouvé pour la piété et qui chante: Gloire & 
Ta puissance! 

Maintenant et toujours... 

Seigneur, Tout Puissant, Père, Verbe et Esprit, donne la 
force á celui qui souffre pour la foi et qui chante: Gloire 4 Ta 
puissance! » 


Te ODE 


« Dieu, Sainte Trinité, donne force à Ton serviteur. 

Unité profonde, Qui es le fondement caché, o Pére sans com- 
mencement, affermis dans la foi Ton serviteur souffrant, qui de 
son coeur Te chante: Dieu de nos Pères, Tu es béni! 

Dieu, Sainte Trinité, donne force à Ton serviteur. 

Ne prétant pas attention aux tortures, ne se souciant pas 
pour sa vie, Ton serviteur, 6 Christ, a décidé de souffrir et de 
mourir avec joie en chantant: Créateur, Dieu de nos Pères, Tu 
es béni! 

Gloire au Père... 

Toi Qui donnes la force aux ámes des martyrs, Esprit Tout 
Saint, donne la force par Ta Présence à Ton serviteur souffrant 
et chantant: Dieu de nos Pères, Tu es béni! 
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Maintenant et toujours... 

Trinité Indivisible, par les prières des martyrs, des prophè- 
tes et des apótres donne la puissance á celui qui est fortement 
emprisonné par son amour infini pour Toi et qui chante: Dieu 


de nos Pères, Tu es béni!» 


Avant la 7e ode du canon est intercalé la lecture de l'Evan- 
gile selon S. Luc (12,2-12): « Le Seigneur dit: ...Ne craignez pas 
ceux qui tuent le corps, et qui après cela ne peuvent rien faire 
de plus... Quiconque m'aura confessé devant les hommes, le Fils 
de l' homme aussi le confessera devant les anges de Dieu... Quand 
on vous conduira devant les synagogues, les magistrats et les 
autorités ne vous mettez point en peine de la maniére dont vous 
vous défendrez, ni de ce que vous direz; car le Saint-Esprit vous 
enseignera à l'heure méme ce qu'il faudra dire». Aprés l'Evan- 
gile est prononcée une prière spéciale «pour celui qui souffre 
pour la sainte foi ». Le texte de cette priére est composé par Atha- 
nase de Paros. 

Le choix du texte évangélique et le contenu de la priére 
se trouvent en relation avec la tragédie personnelle de la vie 
des néo-martyrs: beaucoup d'entre eux étaient des chrétiens qui 
avaient autrefois renié le Christ en recevant pour telle ou telle 
raison la foi islamique, mais qui se sont repentis ensuite et ont 
compensé leur chute en confessant le Christ officiellement devant 
les autorités civiles; aprés cette confession ils devaient recevoir 
la mort comme apostats de l'islam. C'est pourquoi il y a dans 
la priére une mention de la pénitence de S. Pierre et de celle du 
saint et grand martyr Jacques le Perse (commémoré le 27 no- 
vembre) considérés comme prototypes de la pénitence aprés le 
reniement de la foi en Christ. 


II. 


Quelquefois pendant les priéres pour l'emprisonné souf- 
frant, on recevait déjà l'annonce de sa mort. La contrition se 
changeait en sentiment de triomphe, quand pour la première 
fois parmi les noms des autres saints était proclamé le nom du 
nouveau martyr ?. La vénération ecclésiale du martyr commen- 


2 Cf. le martyr de S. Georges le Chiopolite en 1807. — FoUuNDoULIs, 
op. cit., p. 69. 
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gait immédiatement après sa mort avant une confirmation offi- 
cielle de cette vénération par les autorités ecclésiastiques supé- 
rieures. Et comme déjà les chrétiens de Smyrne au deuxième 
siècle après le martyr de S. Polycarpe, ainsi les chrétiens grecs 
du 18e et du commencement du 19e siècle cherchaient par toutes 
les voies possibles à recevoir les reliques du martyr pour les ense- 
velir dignement. 


Aucun des offices de funérailles se trouvant dans les livres 
liturgiques n'était digne pour étre utilisé pour l’enterrement du 
martyr. Pour cette raison notre auteur, S. Nicéphore de Chios, 
a composé un service spécial pour les funérailles d'un néo-martyr 
selon le prototype des matines du Saint et Grand Samedi avant 
Pâques, c'est à dire: selon le prototype de l'ensevelissement du 
Christ Lui-méme. Sans doute, c'est une copie, une imitation, mais 
une imitation heureuse et bien justifiée, parce que la mort du 
martyr est par elle-méme imitation de la mort du Christ et union 
avec Lui. L'Eglise, comment pouvait-elle proclamer plus claire- 
ment la victoire du Christ qui s'est accomplie dans la faiblesse 
humaine du martyr, ainsi que cette lumière pascale éclatant après 
la mort des saints qui sont morts avec le Christ? 

Comme d'autres rites funéraires, l'office des funérailles d'un 
martyr commence par le psaume 90: «Celui qui s'abrite sous 
la protection du Trés Haut... ». Suit le chant de l'Alléluia dans 
le 4e ton avec les versets psalmiques communs aux offices des 
martyrs: « Dieu est admirable dans ses saints... Les saints qui 
sont dans Sa terre... » (Ps. 67,36; 15,3) et le tropaire commun 
aux martyrs: «Ton martyr, Seigneur, ...a regu dans son combat 
la couronne incorruptible de ta main, notre Dieu... ». 

Aprés une telle introduction on commence à chanter le psau- 
me 118: «Bienheureux ceux qui sont irréprochables dans leur 
voie... ». Comme dans les matines du Grand Samedi les versets 
du psaume sont chantés en alternance avec des tropaires (¿yxopua). 
Il faut remarquer que dans notre office le psaume est sensible- 
ment raccourci: on ne chante que trois fois 12 versets. L'auteur 
a choisi de préférence les versets oü la loi divine est appelée « té- 
moignages » et oü le psalmiste parle d'une confession sans crainte 
devant les puissances de ce monde. « J'ai parlé de tes témoigna- 
ges (tà paprópta) devant les rois et je n'ai pas eu de honte...». Le 
psaume 118, servant dans nos offices quotidiens comme expres- 
sion d'amour inébranlable de la foi, est devenu ici l'expression 
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de l'amour du martyr, amour se manifestant dans la confession 
sans crainte et dans le sacrifice de la vie. 

Le chant du psaume 118 commence, comme dans l’office 
du Grand Samedi, par un tropaire à l'honneur de l'ensevelisse- 
ment du Sauveur: « Toi Qui es la vie, Tu fus mis au tombeau, 
6 Christ, et les armées des anges étaient dans la stupeur, glo- 
rifiant Ta condescendance ». 


Suit une série de tropaires en l'honneur du nouveau mar- 
tyr, composé par S. Nicéphore en utilisant le méme rythme et 
la méme mélodie. Comme nous l'avons déjà dit, ces tropaires 
dont nous citons le texte, sont chantés en alternance avec les 
versets psalmiques. 


« Nous, les peuples des fidéles, réunis ensemble, rendons gloire 
et louange au Christ, Qui a envoyé la force à Son martyr. 

Nous Te magnifions, Christ, Qui donnes la vie, Qui a glo- 
rifié Ton serviteur dans le combat en face des ennemis visibles 
et invisibles. 

Autrefois on a orné la mort des saints par les larmes, par 
l’affliction et la tristesse, mais maintenant c'est avec joie que 
nous nous réjouissons. 

La mort des martyrs qui ont souffert pour Toi, 6 Christ, 
est vraiment un sommeil et un départ trés joyeux vers Toi. 

Nous chantons les hymnes de Ton départ, ô martyr, dans 
la joie de l’âme et du coeur et nous glorifions dans la foi tes souf- 
frances. 

Tu es venu sans crainte devant le tribunal des impies, ô 
martyr, et muni de la croix du Seigneur, tu as confessé le Christ. 

Maintenant ton désir est accompli, tu as participé dans les 
souffrances du Christ, réjouis-toi donc et triomphe avec Lui. 

Aujourd'hui entrant dans les demeures trés riches du Ro- 
yaume Céleste, réjouis-toi, 6 bienheureux, avec les choeurs des 
saints. 

Les choeurs des martyrs et l'assemblée des saints ont trouvé 
en toi un membre nouveau, Ó martyr, et ceux qui habitent la 
terre ont recu un intercesseur devant le Christ. 

Tu as atteint la fin de cette vie temporaire, mais tu as trouvé 
une vie infinie, et maintenant tu vis dans le Christ pour toujours. 

Par tes prières devant Dieu, ô martyr glorieux, protège ceux 
qui ont été au service de tes funérailles et garde-les de toutes 
les tentations. 
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Si la terre recouvre ton corps, è martyr, la lumière sans fin 
a recu ton esprit dans les demeures des justes. 

Gloire au Père et au Fils et au Saint-Esprit. 

Père, Verbe et Esprit, Trinité dans l'Unité, aie pitié de nous 
tes serviteurs par les prières du nouveau martyr. 

Maintenant et toujours... 

Nous te béatifions, Théotokos très pure; c'est toi qui es pro- 
clamée par le martyr dans les souffrances comme la vraie Mère 
de Dieu». 

— Après cela on chante encore un hymne du Grand Samedi: 

«Il est juste de Te magnifier, Toi Qui donnes la vie, Toi 
Qui as étendu les mains sur la croix et Qui as brisé la force de 
l'ennemi ». 

— Ici commence une deuxiéme série de versets psalmiques 
et de tropaires dont nous ne donnons que deux exemples: 

«Il est juste de te magnifier par les chants et les hymnes, 
glorieux martyr nouveau, qui es mort avec le Christ et qui vis 
avec Lui... ....... 

Tu es endormi; car la mort des saints est un sommeil; mais 
ton oeil qui ne dort pas, regarde ceux qui chantent tes louanges. »... 

— Enfin les choeurs chantent un troisiéme hymne du Grand 
Samedi: 

« Toutes les générations offrent un hymne à Ton ensevelisse- 
ment, è mon Christ ». 

— Et ils commencent la dernière série de versets psalmi- 
ques et de tropaires. Ici notre hymnographe, S. Nicéphore, a été 
inspiré par les paroles de l’Apötre S. Paul sur son martyr im- 
minent: « J'ai combattu le bon combat...» (2 Tim. 4,7-8). 

«Toutes les générations te béatifient, martyr du Seigneur. 

Tu as combattu sans crainte et reçu dignement le couronne- 
ment de la main du Seigneur. 

Tu as combattu selon la loi et achevé la course du divin 
témoignage. 

Tu as gardé la foi, tu as glorifié ton Créateur, è martyr sage 
en Dieu. 

La couronne de la justice est déjà préte pour toi, martyr. 

Les choeurs des anges et les assemblées des hommes exal- 
tent tes combats. 

Aujourd’hui le ciel s’ouvre dans la gloire; viens, donc, entre, 
ö martyr! 
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Les choeurs divins des martyrs viennent à ta rencontre, toi, 
qui est mort pour le Christ. 

Réjouis-toi dans l’éternité avec les choeurs des martyrs, ò 
martyr, soldat du Christ. 

Sois un envoyé devant le Dieu de tous, un intercesseur pour 
ceux qui t’offrent leur vénération. 

Délivre de tous les dangers cette ville qui t'offre sa vénération. 

N’oublie pas ceux qui sont rendus dignes de te servir sur 
la terre ». 


Dans l’office du Grand Samedi nous trouvons après le chant 
du psaume 118 des tropaires de la Résurrection, commengant 
par les mots: « Le choeur des anges était stupéfait ». S. Nicé- 
phore a composé des tropaires semblables pour les funérailles 
des martyrs dont nous citons le texte un peu raccourci. 


« Maintenant les choeurs des anges et l'assemblée de tous 
les saints entourent au ciel ton âme, Ó martyr, et se réjouissent 
ensemble, glorifiant le Christ Qui t'a envoyé la force et donné 
la couronne. 

Et nous sur la terre, nous t'offrons, au lieu des aromates, 
nos hymnes avec amour et maintenant nous ensevelissons ton 
corps avec piété... 

Très clairement tu as confessé le Christ comme Fils de Dieu 
et comme Dieu le Verbe devant les juges impies, ô bienheureux, 
et par ton immolation tu as recu la vie qui ne vieillit pas, mais 
demeure dans l'éternité. ... ... ... 

Nous adorons le Père et Son Fils et le Saint-Esprit, la Sainte 
Trinité, pour Laquelle tu as combattu sans crainte, Ó martyr, 
et de Laquelle tu as reçu la couronne de l’incorruptibilité. 

Comme étant la Mère du Sauveur pour le salut des hom- 
mes, comme la Mère de Celui Qui donne la vie, comme vraiment 
Mère de Dieu, tu as confessé, è Vierge, par le glorieux martyr 
qui a regu une mort qui donne l'immortalité ». 


Enfin on chante le prokimenon commun aux fétes des saints 
martyrs emprunté du psaume 91: «Le juste croítra comme un 
palmier... » (Ps. 91,13). Et on lit l'Evangile des fêtes des mar- 
tyrs (Luc 21,12-19). — En dernier lieu nous trouvons dans notre 
office des stichères qu’on chante pendant la vénération des re- 
liques. Parmi ces hymnes citons deux textes spécialement re- 
marquables du point de vue théologique: 
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«Quand le Christ viendra du ciel avec les saints anges, afin 
de juger le monde, quand ton corps aussi sera ressuscité dans 
l'incorruptibilité, comme cela est écrit, et dans la gloire, ce corps 
que nous ensevelissons maintenant dans la terre comme étant 
mortel, — alors souviens-toi, 6 bienheureux, de tes serviteurs 
et fais que le Juge soit propice á tous, nous te le demandons. 

La terre recouvre ton saint corps dans ses profondeurs et 
le ciel en haut a reçu ton esprit dans la lumière, ô martyr, dans 
les saintes demeures où il se réjouit avec les choeurs des saints. 
Mais tous les deux seront encore réunis dans la résurrection des 
morts, pour étre glorifiés ensemble dans l'éternité ». 


La beauté de tels textes est sans doute obscurcie par la tra- 
duction. Mais quand nous avons devant nous les textes origi- 
naux grecs, il est difficile de ne pas sentir une vénération pro- 
fonde devant l’essor spirituel dont ces hymnes rendent témoi- 
gnage. Certainement, on peut dire que l’histoire chrétienne, et 
spécialement l'histoire de l'Orient chrétien, n'a pas cessé d’être 
— d’une manière ou d’une autre — une histoire des martyrs. 
Mais la mort des martyrs n’a pas été toujours vue par les con- 
temporains avec une conscience aussi profonde que celle dont a 
fait preuve S. Nicéphore dans ces deux offices liturgiques. 


Georges WAGNER, 
Evéque d’Eudociade 
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Der bekannte evangelische Theologe Adolf Kóberle, dem die 
immer wieder neue Aufnahme des Gespráchs insbesondere zwi- 
schen der medizinischen Wissenschaft und der Theologie zu dan- 
ken ist, macht in seinem júngst erschienenen Werk úber « Hei- 
lung und Hilfe. Christliche Wahrheitserkenntnis in der Begegnung 
mit Naturwissenschaft, Medizin und Psychotherapie », Darmstadt 
1968, die folgende Bemerkung: « Gott sei Dank ist die christliche 
Kirche in all ihren Konfessionen nie so geistlich arm gewesen, 
daB ihr das edle Gut der Glaubensheilung vóllig abhanden ge- 
kommen wáre. Wohl ist es nicht gerade ein breitmáchtiger Strom, 
der durch die Jahrhunderte der Kirchengeschichte flieBt. Aber 
von einer Quelle darí doch gesprochen werden. Mag sle gelegent- 
lich unter dem Boden versinken, daB man meinen móchte, sie 
würde nie mehr auftauchen, plötzlich ist sie wieder da und er- 
weist sich als frisch und lebendig. 

Die «Großen Heiligen » in der katholischen Kirche, wie Be- 
nedikt von Nursia, Bernhard von Clairvaux, Franz von Assisi 
waren alle auch Wundertáter. Die Staretzen, die fúr die russi- 
sche Frómmigkeit soviel bedeutet haben, waren nicht nur Seelsor- 
ger fiir die Lebenskonflikte des Volkes, sie durften vielfach auch 
Krankheitsleid von den Hilfesuchen wegnehmen. Für die evan- 
gelische Kirche des lutherischen und reformierten Bekenntnisses 
sei erinnert an Blumhardt Vater und Sohn in Bad Boll, an Sa- 
muel Zeller und seine Mitarbeiterin Dorothea Trudel in Mánne- 
dorf am Ziirichsee, an das Fráulein Henriette von Seckendorff 
in der Villa Cannstatt, an die Evangelisten Johannes Seitz und 
Elias Schrenk, an Vater Stanger in Móttlingen und an Frau Minna 
Popken. In Wahrheit ist die Zahl der Mánner und Frauen, die 
solche Heilungen im Glauben wagten und die Erhórung finden 
durften, viel größer als das statistische Ergebnis. Ungezählte 
christliche Seelsorgergestalten, inner- und außerhalb des Amtes, 
haben im Laufe der Generationen erfahren dürfen, daß der Jesus- 
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name wunderbar hilft, nicht nur in Herzens-, sondern auch in 
Leibesnóten » !. 

Überdenkt man diese Ausführung Köberles, stellt sich die 
Frage, ob in der protestantischen Theologie das hier beschrie- 
bene Phánomen der Glaubensheilung, der leiblichen Genesung 
durch das Fürbittgebet und in der Kraft des Glaubens eine Be- 
rücksichtigung gefunden hat und zu theologischem Ausdruck ge- 
kommen ist. Man braucht die Frage aber nur in dieser Richtung 
zu formulieren, und es ist sofort deutlich, daB es an einer Ant- 
wort fehlt, ja daB schon die Frage als solche in der Theologie 
zumeist übergangen wird ?. Das ist umso erstaunlicher, als sich 
gerade an den Anfángen der reformatorischen Theologie, nám- 
lich bei Luther, das Moment der Heilung durch den Glauben 
wiederholt und unter verschiedenen Aspekten ausgedrückt findet. 
Die entsprechenden Äußerungen Luthers ergeben für die theolo- 
gische Reflexion unseres Themas eine Fülle von Anregungen. 
Diese sind nun nicht nur in historischer Hinsicht interessant, 
weil sie zur Aufdeckung einer in der Theologie Luthers unbe- 
kannten Seite führen. Sie haben auch einen aktuellen Wert für 
die gegenwártigen theologischen Überlegungen zum Problem der 
Glaubensheilung. Wir beschránken uns zunáchst auf die Aussa- 
gen Luthers, meinen aber, daß eine Weiterführung der bei ihm 
ansetzenden Linien in der lutherischen Theologie der folgenden 
Jahrhunderte durchaus möglich und ergiebig ist. 


1 Das Zitat ist dem Aufsatz: « Die Frage der Glaubensheilungen in der 
Gegenwart» entnommen; es findet sich a.a.O. S. 129. 

2 Auch in den Darstellungen der Theologie Luthers wird die Frage im 
allgemeinen nicht behandelt. — An Literatur nenne ich, ohne dabei Vollstän- 
digkeit anzustreben: H. Greeven, Krankheit und Heilung nach dem Neuen 
Testament, Stuttgart 1949, — D. Hoch, Heil und Heilung. Eine Untersu- 
chung zur Frage der Heilungswunder in der Gegenwart, Basel 1955. — J. 
Leipoldt, Von Epidauros bis Lourdes. Bilder aus der Geschichte volkstümli- 
cher Frömmigkeit, Hamburg-Bergstedt 1957. — Evelyn Frost, Christian 
Healing. A consideration of the place of Spiritual Healing in the Church of 
to-day in the light of the doctrine and practice of the Ante-Nicene Church, 
London 3. Aufl., 1954. — Otto Witt, Krankenheilung im Licht der Bibel, Mar- 
burg 1957. — Otto Witt, Krankenheilung, eine Frage an Kirche, Gemeinschaf- 
ten und Heilungsbewegung, Marburg 1959. — Roland Brown, Ein Handbuch 
über die Fragen der Krankenheilung, Wetzhausen 1968. — S. Großmann, 
Das Charisma der Krankenheilung, Wetzhausen 1968. — Roland Brown, 
Beten und heilen, Wetzhausen 1969. 
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Luther ist einmal durch die Heilungswunder, wie sie in den 
Evangelien berichtet werden, veranlaBt worden, über die Rela- 
tion von Gesundheit und Krankheit und das Moment der Glau- 
bensheilung nachzudenken. Seine diesbezüglichen Äußerungen lie- 
gen zumeist in seinen Predigten vor; sie sind also gerade da- 
durch von unmittelbar praktischem Wert. Zum andern hat die 
Reflexion des Gebetes und die Tatsache, daß auch im Alten Testa- 
ment Krankheit und Heilung durch Glaube und Gebet eine wich- 
tige Rolle spielen, Luther dazu genötigt, sich näher über diese 
Phänomene auszulassen. Schließlich hat ihn die Auseinanderset- 
zung mit dem Sakrament der Letzten Ölung veranlaßt, über 
den Grund dieser Handlung und über die Berechtigung eines 
solchen Sakramentes nachzusinnen und mit der Verwerfung des 
sakramentalen Charakters dieser Handlung einen neuen Sinn der- 
selben aufzuzeigen und eine andere kirchliche Begehung an ihre 
Stelle zu setzen. Endlich ist Luther veranlaßt worden, durch die 
Betonung der leiblichen Wirkungen des Abendmahls insbeson- 
dere über den Zusammenhang von Heilung und Heiligung nach- 
zudenken und die somatische und geistig-geistliche Bedeutung 
dieser Sache herauszustellen. Es ist zudem bekannt, daß er selbst 
das ausgeübt hat oder ausgeübt wissen sollte, was die theolo- 
gischen Aussagen erbracht haben. So sollen im folgenden die 
Anschauungen Luthers zum Thema der Glaubens- und Gebets- 
heilung unter einem vierfachen Aspekt betrachtet werden. 


I. 


In einer Predigt aus dem Jahre 1518 hat Luther die Peri- 
kope von der Heilung des Blindgeborenen aus dem Johannes- 
Evangelium Kap. 9 behandelt 3. In dieser frühen Predigt steht 
er noch ganz unter dem Einfluß Augustins, auf dessen Behand- 
lung dieses Abschnittes aus dem Evangelium er gleich zu Beginn 
seiner Ausführungen verweist. Er gibt zwar Augustin wieder, 
aber ist doch so sehr ven dessen Gedanken angesprochen, daß 
in der Nachzeichnung der augustinischen Anschauungen die Deu- 
tung derselben mit einfließt, so daß ein unmerklicher Übergang 
von Wiedergabe augustinischer Ideen zur Interpretation dersel- 


s WA 1, 267-273, als Fastenpredigt am Mittwoch nach Lätare 1518 
gehalten; sie ist mit einer Predigt von der Auferweckung des Lazarus nach 
Joh. 11, 1-45 (ebd. 273-277) zusammen veröffentlicht worden. 
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ben durch Luther stathat. Augustin habe, so bemerkt Luther, 
in seiner Behandlung dieser Perikope zwischen Werken und Wor- 
ten Christi unterschieden. Die Werke umgreifen die Taten oder 
das Handeln Christi, so also sein Zusammentreffen mit dem Blind- 
geborenen und die schlieBliche Heilung desselben. Die Worte 
Christi begleiten hingegen seine Werke und sind als ihre Ausle- 
gung und Interpretation zu begreifen. Die Worte weisen úber 
das einzelne Ereignis hinaus und zeigen einen Tatbestand von 
allgemeiner Gúltigkeit auf. Die Geschichte von der Gesundwer- 
dung des Blindgeborenen, dem der Herr das Augenlicht wieder- 
gegeben hat, ist von Worten umgeben, die auf die Blindheit 
eines jeden Menschen verweisen. Unmerklich wird hier die Blind- 
heit im geistlichen Sinne verstanden, denn diese Worte von der 
Blindenheilung bedeuten eben «einen jeglichen Menschen, der 
aus Adam geboren ist. Denn wir sind allesamt blind, und unser 
Licht und Erleuchtung ist allein von Christus unserm frommen, 
treuen Gott » 4. 

Diese Umdeutung des Vorgangs der Heilung und des Fak- 
tums der Blindheit in Richtung auf ihren geistlichen, allgemei- 
nen und für jeden Menschen von Natur aus zutreffenden Sinn, 
ist nun allerdings bei Luther nicht etwa als eine exegetische Will- 
kür abzutun. Luther hat die Gefahr einer solchen Abwertung 
offenbar selbst empfunden, wenn er weiterhin bemerkt, — und 
das geht nun schon über Augustin hinaus —, daß die Unter- 
scheidung von Werk und Wort bei Christus die Sache einer er- 
leuchteten Vernunft, d.h. einer im Dienste des Glaubens arbei- 
tenden ratio sei. Erst diese gläubige Vernunft enthüllt den eigent- 
lichen Sinn, der in den Werken Christi verborgen ist, so daß man 
über die rein äußere Auffassung des Handelns Christi, nämlich 
die Gesundmachung des einen blinden Menschen, erst dadurch 
wahrhaft erhoben wird, denn es habe viele Menschen gegeben, 
die diesen Vorgang der Heilung gesehen, aber seine tiefere Be- 
deutung nicht erkannt haben 5. Der Grund für diese rein äußere 
Betrachtung des Vorgangs liegt nach Luther in der Nichterkennt- 
nis oder der Abweisung des Wortes Christi. Wenn man aber das 
Wort als SinnerschlieBung des Werkes Christi aufnehmen und 
damit seine rechte Bedeutung erkennen würde, so würde jeder 
ohne Zweifel auch einen personalen Bezug zu dem außer ihm 


4 WA 1, S. 267, Z. 16-21. 
5 Ebd. Z. 12 ff. 


HEILUNG UND HEILIGUNG IN DER THEOLOGIE LUTHERS 447 


liegenden Vorgang der Heilung hergestellt haben. Allein diese 
Rezeption des Wortes bedeutet den DurchstoB durch allen äuße- 
ren Schein zur wahren Wirklichkeit, so daB man erkennt, wie 
in der Welt überhaupt Schein und Wirklichkeit eng miteinander 
verwoben sind. Nur der Glaube ist in der Lage, sie voneinander 
zu scheiden. 

So ist nach Luther das rechte Verstándnis der Heilung des 
Blindgeborenen erst dann gegeben, wenn man nicht das Wun- 
der als solches betrachtet, sondern durch das Wort auch die Be- 
zogenheit des Vorgangs auf sich selbst erkennt, indem man von 
sich selbst feststellt, daß man «viel blinder » ist als derjenige, 
den Christus geheilt hat. « Und das ist der rechte Verstand, und 
also ist es noch auf den heutigen Tag, daß ihrer viele sind, die 
scheinen vor der Welt in großer Gewalt, Kunst, Weisheit, Fröm- 
migkeit, Heiligkeit, Keuschheit, Reinigkeit und dergleichen (zu 
sein), aber das ist gewiß, daß allezeit, daß (es) also verordnet 
(ist), daß also bei dem Weisen ein Narr, bei dem Frommen ein 
Unfrommer, bei dem Heiligen ein Unheiliger usw., bei dem Ge- 
sunden ein Kranker, bei dem Schönen ein Greulicher erfunden 
wird » 8. So gibt es also ein unlösbares Miteinander von Gesund- 
heit und Krankheit und eine entsprechende Weltbetrachtung, die 
einerseits an dem äußeren Schein hängen bleibt, indem sie dieses 
Ineinander nicht auflösen kann, die aber andererseits auch in 
dieser Häufung von Gegensätzen nicht ohne Urteil ist und sie 
in der rechten Weise zu entwirren vermag. So muß auch die Blind- 
heit des einen Menschen dazu dienen, dem Glaubenden diese 
Verbundenheit der Gegensätze aufzutun und ihn zu einer neuen 
Erkenntnis seiner selbst kommen zu lassen. 

Der letzte Grund für dieses ständige Miteinander der Ge- 
gensätze liegt einmal in dem Willen Gottes, sich selbst durch 
den Gegensatz hindurch zu offenbaren. Gott offenbart sich aber 
stets so, daß er die menschliche Vermessenheit zu Boden schlägt 
und alle vermeintlich weisen und klugen Menschen ihre Demüti- 
gung erfahren läßt. So soll der Mensch ganz von sich selbst abse- 
hen und seine Blicke allein auf Gott richten: « Und dies ist nicht 
ohne Ursach, daß Gott will also durch seine unaussprechliche 
Weisheit das Regiment der Klugen und Hoffärtigen hernieder- 
werfen »7. 


6 Ebd. Z. 27-33. 
? S. 268, Z. 3-9. 
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Zum andern hat Gott dem Menschen in seinem Nächsten 
ein Gegenüber gegeben, in dem er sich selbst anschauen und 
also auch zu einer Selbsterkenntnis kommen kann. Es steht der 
Nächste als ein von Gott gegebener Spiegel dem Menschen ge- 
genüber, in dem dieser sich selbst betrachten und damit erken- 
nen kann. Diese Selbsterkenntnis besteht nun gerade darin, daß 
der Mensch sich aller ihm von Gott gegebenen Gaben oder der 
ihm verliehenen Gnade entäußern soll, um an der Beschaffen- 
heit seines Nächsten der eigenen Schwachheit und Sünde inne- 
zuwerden: «So lerne nun ein jeglicher Mensch, so er Gnade oder 
Gaben hat von Gott, daß er sich derselben entäußere und scheue, 
lasse davon, sehe sich nicht an, sondern merke, wie sein Nächster 
geschaffen sei und spiegele sich in ihm. So muß er gewiß sagen: 
Ei, hat mir Gott einen Spiegel vor meine Augen gehanden und 
ein Buch, daraus ich mich selber soll lernen (zu) erkennen. Ach, 
Gott, ich sehe nun wohl, was mein Bruder auswendig ist, bin 
ich innen. Lernt sich selber also erkennen und sich nicht erhe- 
ben. Es ist also beschlossen, es kann niemand vorüber » 8. So 
wird für Luther auch die Krankheit des Blindgeborenen und 
damit letztlich jede Krankheit an einem Menschen zu einer De- 
monstration, zu einem Hinweis darauf, daß der Mensch seine 
eigene Krankheit erkenne, die keine äußere ist, sondern in ihm 
selbst als Sünde verborgen liegt. «Der blinde Mensch war ein 
Anzeigen der Blindheit, die in ihren Herzen (scil. der Menschen, 
die den Vorgang der Heilung beobachteten) verborgen lag »?. 

So dient also die Krankheit dazu, wie Luther an dem Blind- 
geborenen klarmacht, diejenigen Menschen vor der Selbstüberhe- 
bung zu bewahren, die in sich selbst die «forma dei» erkennen, 
d.h. sich der Gaben und Gnaden bewußt sind, die Gott ihnen 
verliehen hat. Wer so mit dem Charisma ausgezeichnet ist, wird 
sich erniedrigen und sich selbst als den geringsten aller Men- 
schen in der ganzen Welt ansehen. Die Blindheit des Menschen 
besteht ja gerade darin, daß er keinen Blick für die verborgene 
Heiligkeit Gottes hat. «Der da nicht sieht und erkennet Got- 
tes verborgene Heiligkeit, der ist blind. Und darum dieser in 
diesem Evangelio ist allein eine Figur der anderen Blindheit, 
die in der Seelen geschieht » 19. 


8 Ebd. Z. 19-27. 
9 Ebd. Z. 28-29. 
10 S. 269, Z. 18-27. 


HEILUNG UND HEILIGUNG IN DER THEOLOGIE LUTHERS 449 


Mit diesen Ausfiihrungen will Luther sagen, daB die Krank- 
heit, wie sie an dem Blindgeborenen sichtbar wird, dem Men- 
schen den Blick für die wahıen Realitäten des Lebens schenken 
kann, ja, daß er dadurch wirklich zu einer Umkehr aller Werte 
in der Welt geführt werden muß. Er sieht zunächst sich selbst 
unter diesem Aspekt ganz anders an. Er weiß, daß die Glieder 
seines Körpers ihm eigentlich gar nicht gehören, sondern daß 
sie Instrumente und Werkzeuge Gottes sind, die Gott gebraucht, 
um durch die hindurch sein Werk zu tun, indem er sie in allen 
ihren Bewegungen selbst regiert. Aber wenn Gott den Menschen 
verlassen hat, dann erst werden die Glieder zu den Werkzeugen 
des Menschen, die er in seiner Verblendung als die seinen an- 
sieht. Dann meint er sehend zu sein, während er in Wahrheit 
blind ist. 

Luther hat mit diesem Gedanken die Aussagen aus der Ge- 
nesis verbunden, wonach gerade die Verführung des Menschen 
durch den Teufel darin besteht, daß er den Menschen verheißt, 
daß ihre Augen aufgetan werden und sie somit zur Erkenntnis 
von Gut und Böse gelangen sollen. In Wahrheit sind aber die 
Augen des Menschen unter den Wirkungen der Verführung des 
Teufels geschlossen worden, während sie vorher geöffnet waren: 
«Sehet, er (scil. der Teufel) will sie führen in die Gestalt Got- 
tes, darum sagt er: Eure Augen werden sich öffnen, das ist, sie 
werden blind werden. Vorher waren ihre Augen zu, aber nach 
dem Fall werden sie geöffnet. Hieraus folget, wie das lehret der 
kluge, scharfe Schulmeister Origenes, daß da seien zweierlei 
Augen des Menschen, seine eigenen Augen und Gottes Augen. 
Nun sind unsere beiden Augen innerlich und äußerlich Augen 
Gottes. Ja, auch alle unsere Glieder, und alles, was in uns ist, 
sind Instrumente und Werkzeuge Gottes und ist nichts unser, 
wenn sie von Gott regieret werden. Aber dann sind sie unser, 
wenn wir von Gott verlassen werden » 11, 

Luther meint nun, daß gerade diese Täuschung des Men- 
schen, daß er über seine leiblichen Glieder in aller Selbstmächtig- 
keit verfügen könne, ihn auch zu einer völlig falschen Beurtei- 
lung der Welt verführt, so daß er sich durch das in der Welt er- 
scheinende schöne Aussehen an den Menschen dazu verleiten läßt, 
lieber ein junges Mädchen und einen jungen Mann als eine be- 


1 Ebd. Z. 31-39. 
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tagte Frau oder einen alten Herrn anzuschauen. Aber die ver- 
meintliche Schónheit in der Welt ist die « Mausefalle », die alle 
unsere Sinne betórt, und unser Blick auf sie ist nur ein Zeichen 
für die ganz verkehrte Wertung aller Dinge in der Welt. Christus 
ist deshalb gekommen, um dem Menschen diese Blindheit zu 
nehmen und ihm den Blick fúr die Wirklichkeit und das wahre 
Menschentum zurückzugeben, das sich unter allem äußeren An- 
schein verbirgt. «Davon kommt es her, daß wir lieber sehen, 
was schön, säuberlich, wohlgestaltet ist, als da ist Gold, Silber, 
lieber eine junge Grete oder einen jungen Hansen, denn ein alt 
Weib oder einen alten Hansen (sehen). Und dies ist die Mäuse- 
falle, die unsere Sinne betrübt als im Genesi geschrieben steht 
von Adam. Also sind unsere Augen aufgetan, das ist, wir sind 
ganz blind geworden, daß wir den Schein auch gut achten und 
Armut, Ungestalt etc. für böse halten... Aber Christus ist darum 
gekommen, daß er diese Augen lehre zuzutun und die Blindheit 
wegzunehmen, auf das wir nicht Unterschiede machen zwischen 
jung und alten, schön und greulich etc., sondern es gelte gleich, 
weise oder Tor, klug oder Narr, Mann oder Weib und sei genug 
daran, daß er ein Mensch sei von unserem Blut und Fleisch, ein 
gemeiner Leib unter allen » 22. 

Aus dieser neuen Einstellung zur Krankheit folgt nun ein- 
mal die neue Wertung des göttlichen Wirkens selbst. Dieses ge- 
schieht nach Luther in den Menschen oder durch sie hindurch. 
Niemals blickt Gott dabei auf die äußere Gestalt, wenn er in 
der Leiblichkeit des Menschen wirkt und einem häßlichen Weibe 
ebensowohl Kinder gibt wie einem schönen und umgekehrt. Letzt- 
lich ist aber dieses Wirken Gottes darauf gerichtet, überhaupt 
den Menschen von sich selbst abzuziehen und ihm zu diesem 
Zwecke das zu geben, was ihm nicht gefällt. Diese Umkehr der 
Werte hat Christus « praktiziert », was mit der Menschwerdung 
beginnt, dann aber auch darin sichtbar wird, daß dem Men- 
schen Alter und Krankheit zuteil werden, wie sie ihm gerade 
nicht gefallen. «St. Paulus sagt auch: also ist die Rufung Got- 
tes, daß sie die Kranken aufnimmt und die Toren, auf daß er 
die Klugen konfundiere und beschäme. Dieweil nun Christus das 
tut und schätzt das Böse, das wir gutschätzen, und umgekehrt, 
so nimmt er alles hinweg, was uns gelüstet, und gibt (uns) alles, 


12 Ebd. S. 270, Z. 1-12. 
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was uns verdrieBet. Das hat Christus praktiziert und bewáhret » 13, 
So wird dem Menschen auch von Gott her die Krankheit ge- 
geben, damit er wieder einen Blick für die Realitäten des Le- 
bens bekomme; andererseits soll die Krankheit zur Láuterung 
und Erprobung des Menschen dienen: « Darum, die da eines ho- 
hen Grades sind, sollen die Dinge gering achten und die Augen 
hóher hinaufheben, denn Christus wird ihnen ein Besseres vor 
die Tiir bringen, als sie es in aller Welt finden mógen. Denn er 
wird ihnen senden Widerwártigkeit, Triibsal, Angst, Sorge, Be- 
trübnis, Armut, Widerwillen etc., wird dir Krankheit zuschicken... 
Denn dahin kommt es, daß wir meinen, wir sehen wohl und sind 
ganz blind, daß wir das böse nennen, was Christus gut nennet » 14. 

Diese Wertung der Krankheit bei Luther muB also auf dem 
Hintergrunde seiner spiritualen Deutung der Wirklichkeit ver- 
standen werden. Danach ist allein das góttliche Leben und das 
göttliche Sein die wahre Wirklichkeit, während die sogenannten 
Realitáten in der Welt nur trügerischer Schein sind, die der Mensch 
in seiner geistigen Blindheit für letzte Wirklichkeiten nimmt. 
Nach Luther ist es die Aufgabe einer erleuchteten und wahr- 
haft geheilten Vernunft, diese Differenzierung zu erkennen und 
eine entsprechende Wertung der Dinge vorzunehmen. So wird 
der Mensch gleichsam zur « Monstranz », in der Gott selber mit 
seiner ganzen Wirksamkeit und Gegenwártigkeit wohnt. Eigent- 
lich ist die Seele des Menschen das innere Heiligtum, das zum 
Tráger und Bewahrer Gottes geworden ist. Von da aus wird dann 
auch der ganze Mensch als «gesund» angesprochen, wenn er 
diese Heiligung von Gott her erfahren hat, wie er als «blind» 
und «krank» angesehen werden muß, wenn sie ihm Gott nicht 
hat zuteil werden lassen: « Zu diesem Heiltum kónnen alle Gold- 
schmiede kein GefàB machen, darin sie es beschlieBen móchten. 
Es will haben vernünftige, lebendige, ewige Monstranz, denn das 
Heiltum ist lebendig, wie die Seele des Menschen. Darum ist 
(diese) das innerliche Heiltum, das sollten wir suchen, und nicht 
das auswendig ist » 15. 

Allein durch diese den ganzen Menschen heilende, weil ihn 
von innen her durchdringende góttliche Wirksamkeit kann der 


13 Ebd. Z. 13-24. 
4 S. 271, Z. 11-15... S. 272, Z. 7-9. 
15 S, 271, Z. 4-8. 
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Mensch vor den Illusionen dieses Lebens bewahrt werden. Die 
Auslegung der Perikope von dem Blindgeborenen hat Luther 
also zu einer neuen Wertung der Krankheit und der Blindheit, 
der Heilung und Gesundung gefiihrt, die auf dem Hintergrunde 
seiner spiritualen Weltdeutung überhaupt gesehen werden muß. 
Sie beurteilt alle in der Welt auftretende vermeintliche Wirklich- 
keit als einen trügerischen Schein, während sie in dem Sein und 
Wirken Gottes allein die höchste und vollkommenste Realität 
erkennt. Da der Mensch von Natur aus diese Umkehr der Werte 
nicht erkennt, müssen ihm die Augen dafür erst aufgetan wer- 
den. Diese Öffnung der Augen ist das besondere Werk Christi, 
der den Menschen die vermeintliche Seh- und Erkenntnisfähig- 
keit nimmt und ihm einen neuen Blick für die Wirklichkeit und 
das von aller äußeren Gestalt des Menschen absehende wahre 
Menschentum gibt. 

Niemals hat Luther diese Wertung von Krankheit und Ge- 
sundheit wieder verloren. Zu allen Zeiten ist sie bei im hervor- 
gebrochen. Sie hat zu einer für seine Theologie grundlegenden 
neuen Deutung des Lebens und der Wirklichkeit, vor allem aber 
auch zu einer neuen Einschätzung des eigenen Seins und der 
eigenen Krankheit geführt. Es sei dafür nur an die letzte Auf- 
zeichnung Luthers erinnert, die er im Angesicht des heranna- 
henden Todes niedergeschrieben hat. In ihr kommt ebenfalls zum 
Ausdruck, daB der Mensch in aller Demütigkeit sich selbst ge- 
ringschätzt und sein Angewiesensein auf die Gnade Gottes ganz 
erkennen muß: « Wir sind Bettler, das ist wahr » 16, 


II. 


Nicht nur durch die Reflexion über die Heilungswunder und 
durch die Meditation über die in den Evangelien geschilderten 
Krankheiten ist Luther veranlaBt worden, über Heilung und Hei- 
ligung des Menschen nachzudenken. Auch die Kritik am katho- 
lischen Sakrament der Letzten Olung hat ihn veranlaßt, den 
Sinn dieser Handlung zu bedenken, die zu den sieben Sakramen- 
ten der katholischen Kirche gehórt und die das mit der Taufe 
beginnende christliche Leben wieder mit einem kirchlichen Akt 


16 WA Tischreden 5, S. 318, Z. 2 f.; vgl. dazu WA 48, S. 241, Z. 1-7 und 
die anschlieBenden textkritischen Bemerkungen zu obiger ÁuBerung Luthers. 
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beschließen soll. Es ist bekannt, daß Luther sich eingehend mit 
dem Sakrament der Ölung dort auseinandergesetzt hat, wo er 
überhaupt die sieben Sakramente der katholischen Kirche be- 
handelt und die Kriterien für Wesen und Eigenart des Sakra- 
mentes aufgestellt hat, in der Schrift « Über die babylonische 
Gefangenschaft der Kirche» von 1520 1”, 


Da man auf katholischer Seite von jeher das Sakrament 
der Letzten Ölung mit der Berufung auf Jak. 5,13 ff. begründet 
hat 18, so war Luther genötigt, bei einer Kritik an diesem Sakra- 
ment auch die Berechtigung dieser Begründung nachzuprüfen. 
Dabei erwacht nun auch sein kritischer Sinn, mit dem er das 
Neue Testament zu beurteilen beginnt. Die Zurückführung die- 
ses Sakramentes auf die bekannte Jakobusstelle ist nach Luther 
hóchst unsicher, weil es zweifelhaft ist, ob dieser Brief überhaupt 
von dem Apostel Jakobus oder von einem anderen mit aposto- 
lischem Geist ausgerüsteten Manne stammt. Aber selbst wenn 
es so sein sollte, so argumentiert Luther weiter 19, so ist es doch 
nicht möglich, daß irgendein Apostel die Vollmacht für sich in 
Anspruch nehmen kónne, ein Sakrament einzusetzen, weil dies 
allein Christus zukommt. 


Nach diesen grundsátzlichen Erwágungen setzt sich Luther 
im einzelnen mit Recht und Unrecht eines solchen Sakramentes 
der Letzten Olung auseinander, wobei er zu einem neuen Ernstneh- 
men des biblischen Textes kommt. Warum, so fragt er, spricht 
man hier von einer «letzten » und «einmaligen » Ölung, während 
doch der Apostel wollte, wie einwandfrei aus dem Wortlaut sei- 
nes Briefes hervorgeht, daß die Ölung eine «allgemeine» und 
keineswegs nur den Sterbenden zu reichende sei. So habe man 
die Worte des Jakobusbriefes ganz falsch verstanden, indem man 
aus ihnen eine «letzte» Ölung und ein Sakrament abgeleitet 
habe. Aber selbst dieses trágt einen Widerspruch in sich, denn 
es sei ja gar kein Sterbesakrament, da die unter seiner Hand- 
lung gesprochenen Gebete nicht vom Tode und Heimgang, son- 
dern von der « Besserung » und « Heilung » der Kranken handeln 20. 


V WA 6, 484-573. 

18 Vgl. dazu Bernhard Poschmann, BuBe und letzte Olung (Handbuch 
der Dogmengeschichte IV, 3) Freiburg 1951, S. 125 ff., bes. S. 134 f.. 

1 WA 6, 568, Z. 9-14. 

2 Ebd. Z. 30-34, S. 569, Z. 16-21. 
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Die Folge dieses Mißverständnisses der Worte des Jakobus- 
briefes hat nun nach Luther auch eine verkehrte Haltung der 
Menschen selbst zur Folge gehabt. Wann námlich bei einem 
Kranken nach dem Empfang der letzten Ölung doch noch eine 
Gesundung und Genesung eintritt, so schreibt man diese folge- 
richtig nicht dem Sakrament, sonder der « Natur » oder der « Me- 
dizin » zu #, Damit bricht dann in der Sicht Luthers wieder die 
falsche Beurteilung der Wirklichkeit durch, die er vorher in der 
Perikope von der Heilung des Blindgeborenen so sehr verurteilt 
hat. Mit großem Scharfsinn weist Luther in diesem Zusammen- 
hang nach, daß dann auch der Jakobusbrief bzw. der Apostel 
sich selbst widersprechen müsse. So muß man von diesem Sakra- 
ment der Letzten Ölung urteilen: « Wenn sie nämlich die ‘letzte’ 
ist, so kann sie nicht gesund machen, sondern muß der Krank- 
heit weichen. Wenn sie aber gesund macht, so kann sie nicht 
die ‘letzte’ sein. So kommt es durch die Auslegung dieser Lehrer 
dahin, daß Jakobus sich selbst widersprochen haben muß, der, 
obwohl er kein Sakrament einsetzte, dennoch ein Sakrament ein- 
gesetzt hat, da man ja die Ölung als eine ‘letzte’ ansehen will, 
damit nicht wahr sei, daß durch sie der Kranke geheilt werde, 
wie es der Apostel aber doch selbst festgestellt hat » ??, 

Nach seiner Kritik an der seit Petrus Lombardus üblichen 
theologischen Begründung für das Sakrament der Letzten Ölung 
entwickelt nun Luther auch den positiven Sinn dieser kirchli- 
chen Handlung in genauer Auslegung der Worte des Jakobus- 
briefes. Danach kommt es hier auf die Heilung der Kranken 
durch das im Glauben geschehende Gebet der Ältesten der Ge- 
meinde an. Diese suchen stellvertretend für die Gemeinde den 
Kranken auf. Auch die Erwähnung der Ältesten gibt Luther 
eine kritische Reflexion ein. Sie bezieht sich hier besonders auf 
das kirchliche Amt. Er ist der Meinung, daß die hier von Ja- 
kobus erwähnten « Altesten » nicht eigentlich ein priesterliches 
Amt innehaben, sondern daß es sich bei ihnen um Repräsentan- 
ten des in der Gemeinde lebendigen Glaubens handelt, die des- 
halb den Namen « Älteste », eigentlich « ältere » oder « erfahrene » 
oder « bewährte Männer » führen müßten. Damit verbindet sich 
bei ihm die Beobachtung, daß ja auch die Kirchen einst nicht 


a S. 569, Z. 9-11. 
2 Ebd. Z. 16-21. 
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von ordinierten Geistlichen und Priestern geleitet worden sind, 
sondern von den « Altesten », die ohne Ordination und Konsekra- 
tion aufgrund ihres Alters und ihrer geistlichen Erfahrung zu 
den Repräsentanten der Gemeinde erwählt worden sind. Diese 
haben nun nach der Feststellung Luthers die Kranken besucht, 
an ihnen das Werk der Barmherzigkeit getan und sie durch das 
Gebet des Glaubens geheilt 29. 

Die Ölung ist nur ein das Gebet begleitender Akt gewesen, 
wobei Luther wiederum sehr kritische Beobachtungen zum Ge- 
brauch der Ölung in der Alten Kirche macht. Er verbindet mit 
Jak. 5,14 ff. die Stelle Mark. 6,13 ff., wonach es in der Aussen- 
dung der Zwölf durch Jesus heißt, daß sie ausgingen, Buße pre- 
digten, viele Teufel austrieben und viele Kranke mit Öl salbten 
und gesund machten. Luther meint, daß bereits zur Zeit des 
Jakobus dieser urchristliche Brauch eine gewisse Entstellung er- 
fahren haben müsse. Ebenso verweist Luther auf Mark. 16,17f., 
wo es heißt, daß der Auferstandene den Jüngern selbst die Voll- 
macht gegeben hat, das Evangelium allen Kreaturen zu predi- 
gen und daß diejenigen selig werden, die glauben und getauft 
sind. Dann spricht nach dem Evangelium der Auferstandene 
selbst von den Zeichen, die den Gläubigen folgen werden und 
die Anzeichen für die Stärke ihres Glaubens sind: Sie werden 
im Namen Jesu die Teufel austreiben, mit neuen Zungen reden, 
Schlangen zertreten und nicht an dem tödlichen Gift zugrunde- 
gehen. das sie etwa trinken sollten. Dann heißt es: « Auf die Kran- 
ken werden sie die Hände legen, so wird es besser mit ihnen 
werden ». 

Nach Luther ist nun die Handauflegung durch die Ältesten 
der ursprüngliche Brauch, hingegen die Ölung ein «Rat» des 
Apostels Jakobus, dessen sich bedienen konnte, wer wollte, aber 
eben ein Rat, der aus der Situation der Gemeinde abgeleitet ist, 
wie sie von Markus beschrieben wird 4. Ferner fügt Luther kri- 
tisch hinzu, daß auch die Ölung nach seiner Meinung nicht jedwe- 
dem Kranken gereicht wurde, da ja Krankheit und Tod gerade 
zu den Ruhmesstücken der Kirche gehören. Nur denjenigen ist 
nach Luther die «letzte Ölung » verabfolgt worden, die allzu un- 
geduldig waren und in einem groben, äußerlichen Glauben ihre 


23 Ebd. Z. 26-36. 
24 S. 569, Z. 37; S. 570, Z. 5. 
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Krankheit kaum ertragen konnten. Christus selbst hat diese ihrer 
Schwachheit überlassen, sie mit seiner Kraft aufgegeben, damit 
an ihnen das Wunder und die Kraft des Glaubens aufleuchten 3, 
So sind also Handauflegung und Gebet das Entscheidende bei 
der Ölung. 

Diese Stücke hat Luther nun in der weiteren Reflexion über 
das, was diese kirchliche Handlung bedeutet, weiter ausgestal- 
tet. Man soll, so bemerkt er, vorsichtig und mit Überlegung die 
von Jakobus sich herleitende Tradition der Ölung behandeln, 
denn das ist sicher, daß Jakobus die Verheißung der Genesung 
und die Vergebung der Sünden nicht der Salbung als solcher, 
sondern dem Gebet des Glaubens zugeschrieben hat ®. Nun kann 
es sich nach Luther dabei nicht um den Glauben des Priesters 
handeln, der die Ölung darreicht, vielmehr muß sich dieses Wort 
auf den Glauben des Empfängers beziehen, der allein die gött- 
liche VerheiBung aufnehmen kann. Luther fragt deshalb kritisch, 
wo denn bei dem heutigen Gebrauch des Sterbesakramentes noch 
der Glaube und überhaupt das Gebet des Glaubens anzutreffen 
sei. « Wer betet aus Glauben über dem Kranken und zweifelt 
nicht daran, daß dieser gesunden werde? Denn ein solches Gebet 
des Glaubens beschreibt hier Jakobus, von dem er schon im An- 
fang gesagt hatte, er (der Kranke) rufe aber (die Ältesten) im 
Glauben herbei, indem er dabei nicht unsicher sei, und Christus 
bemerkt ja selbst: ‘Was immer ihr bittet, so glaubt, daB ihr es 
empfangen werdet und es wird euch zuteil werden’ » 27. Luther 
ist nun der Meinung, daB auch heute noch das Gebet des Glau- 
bens und die durch es bewirkte Gesundung jederzeit möglich 
seien, daB aber heute der Glaube weithin vernachlássigt ist, so 
daB man nicht einmal die mit der apostolischen VerheiBung der 
Gesundung verbundene Wirkung erlange, sondern vielmehr das 
Gegenteil erfahre 3, 


Abschließend faßt dann Luther seine Meinung über die Ölung 
dahin zusammen, daß diese lediglich als eine sakramentale Hand- 
lung zu betrachten ist, wie etwa die Weihe von Wasser oder Salz, 
daß sie aber keineswegs notwendig für den Kranken ist. Die 


23 S. 570, Z. 7-10. 
* Ebd. Z. 11-12. 
27 Ebd. Z. 18-21. 
2 Ebd. Z. 22-28. 
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Aufgabe der Gemeinde ist der Besuch der Kranken durch die 
ihren Glauben am besten vertretenden Glieder, die Áltesten, die 
dann auch die Heilung der Natur und Krankheit bewirken kón- 
nen. « Denn wir kónnen ja nicht leugnen, daB eine jede Kreatm 
durch Wort und Gebet geheiligt wird, wie der Apostel Paulus 
uns lehrt, so kónnen wir auch nicht leugnen, daB durch die Letzte 
Ölung Vergebung und Friede erlangt werden, nicht etwa, weil 
sie ein göttlich eingesetztes Sakrament ist, sondern weil ihr Emp- 
finger glaubt, daß ihm diese zuteil werden » 29. Es kann zwar 
der Glaube des Priesters irren, aber der des Empfängers kann 
dem Irrtum nicht unterliegen. Diese Kraft des Glaubens zeigt 
sich selbst bei einem falschen Gebrauch des Sakramentes, wenn 
der Empfänger das mit ihm verbundene Wort aufnimmt und 
nur auf dieses seinen Glauben richtet. So könnte die Ölung auch 
heute noch als ein Ritus der Alten Kirche beibehalten, jedoch 
keineswegs als ein Sakrament angesehen werden. Und noch 1528 
hat Luther in seinem einer Abendmahlsschrift gegen Zwingli an- 
gehefteten persönlichen Bekenntnis bemerkt: « Die Ölung, so man 
sie nach dem Evangelium hielte, Marci 6 und Jacobi 5, ließe 
ich gehen, aber daß ein Sakrament draus zu machen sei, ist nichts, 
denn gleich wie man anstatt der vigilien und Seelmessen wohl 
möchte eine Predigt tun vom Tod und ewigen Leben und also 
bei dem Begräbnis beten und unser Ende bedenken (wie es scheint, 
daB die Alten getan haben), also wäre es auch wohl fein, daß 
man zu Kranken ginge, betet und vermahnet, und so man da- 
neben mit Öl wollte ihn bestreichen, sollt frei sein im Namen 
Gottes » 30, 

Es kommt ihm also recht eigentlich auf den Krankenbesuch 
an, bei dem das Gebet des Glaubens die Hauptsache ist. Alles 
andere ist «menschlicher Andacht Ordnung, nicht Gottes Ge- 
bot», wie Luther sagt 31. Man sollte deshalb auch, wie Luther 
dem Kurfürsten Joachim II. von Brandenburg im Dezember 1539 
geschrieben hat, nicht etwa in einer reformatorischen Kirchen- 
ordnung den Gebrauch der Ölung und das Hinbringen des Sakra- 
mentes zu den Kranken aufnehmen, damit daraus nicht wieder 
ein neuer Anlaß zu einer Mißdeutung dieser Handlung in Richtung 


? S. 570, Z. 36; S. 571, Z. 2. 
30 WA 26, S. 508, Z. 17-20. 

81 WA Briefe 8, S. 623, Z. 53. 
* Ebd. Z. 53 ff. 
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auf ein Sakrament entstehe. Wie in der Alten Kirche, so miis- 
sen auch in den Kirchen der Gegenwart die Gebráuche nicht 
überall gleich sein. Es ist das Prinzip der Pluralitát in der Ein- 
heit der Kirche, daB Luther auch bei der Heilung des Schmuck- 
kästchenmachers von Wittenberg verfahren, wie er selbst 1545 
beschrieben hat 33. So dürfen wir zusammenfassend sagen, daß 
der Krankenbesuch und das Glaubensgebet nach dieser Kritik 
Luthers am Sakrament der Letzten Ölung eine wesentliche Note 
christlichen Gemeindelebens sind. Die spiritualistische Wertung 
der Krankheit, von der Luther noch zwei Jahre vor der Abfas- 
sung der Schrift « Von der babylonischen Gefangenschaft der Kir- 
che » gesprochen hatte, ist zwar noch nicht ganz aufgegeben, 
aber doch gegenüber dieser neuen Sicht, die alles Gewicht auf 
den Krankenbesuch und das Gebet der Repräsentanten der Ge- 
meinde legt, zurückgetreten. 


III. 


Die Kraft des Gebetes, das die Genesung durch die auch 
die Natur heilende Macht des Glaubens bewirkt, hat Luther in 
einer späteren Predigt über Matth. 9,1 ff., die Heilung des Gicht- 
brüchigen, weiter überdacht. Er bleibt dabei, daß der Glaube 
sowohl des Gichtbrüchigen wie der seiner Träger von Christus 
als das entscheidende Moment angesehen wird, das sie zu ihm 
geführt hat. Er betont auch, daß dies die Voraussetzung für die 
Heilung ist, die Christus hier vornimmt. Das Wichtige ist also, 
daß bei dieser Wundertat die Gesundung nicht nur des Leibes, 
sondern auch der Seele erfolgt, ja, daB letztere das größere Werk 
gegenüber der Gesundmachung des Leibes darstellt. Es muß also 
die Vergebung der Sünden der leiblichen Heilung vorangehen; 
diese folgt geradezu aus der Genesung der Seele. Während der 
kranke Mensch die Gesundheit seiner Glieder begehrt, hat Gott 
ihm seine Sünden vergeben, als deren Folge dann auch die völ- 
lige körperliche Gesundung des Menschen erfolgt ist. Für Luther 
ist deshalb nicht das Wunder der leiblichen Genesung das ent- 
scheidende Moment, sondern der Glaube, mit dem der Kranke 
dem Herrn naht bzw. ihm gebracht wird: « Da hat Christus ihren 


s WA Briefe 8, S. 512, Z. 20-29 vom 1. Jnni (?) 1545 an den Pfarrer 
Severin Schulze in Belgern über die Heilung eines unter der Melancholie Lei- 
denden durch Gebet und Handauflegung. 
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Glauben angesehen und ihn gesund gemacht. Daraus folgt, daB 
Christus allein den Glauben ansieht und sonst gar nichts, darum 
macht Gott ihn nicht allein am Leib, nein, er macht ihn auch 
an der Seele gesund und selig » #4. 

Ferner wird diese Perikope Luther zum Zeichen dafür, daß 
hier nicht allein der Glaube des Gichtbrüchigen selbst, sondern 
auch der «fremde Glaube » der Träger als Voraussetzung für 
die Wundertat Christi zu betrachten ist. Auch die Krankenträ- 
ger haben ja alle Hilfe allein von Christus erwartet, worauf es 
nach Luther ankommt. Darum ist der «fremde Glaube» stets 
ein Zeichen der Liebe, wie es die Träger hier gegeben haben, 
indem sie den Kranken zu dem Herrn brachten. Im Grunde ist 
der «fremde Glaube » eine Hilfe nicht so sehr für den Kranken 
als vielmehr für Gott oder Christus gewesen, das Werk der Hei- 
lung an dem Gichtbrüchigen zu vollziehen. «Ihr seht, daB dem 
Gichtbrüchigen fremder Glaube geholfen hat, durch die Träger, 
davon wäre viel zu sagen... Den fremden Glauben sehen wir hier 
in denen, die den Gichtbrüchigen trugen: sie halfen dem Nächsten 
mit ihrem Glauben, der ihnen selbst nichts half, aber mit ihrem 
Glauben halfen sie Gott» 35, 

Wenn Luther in dieser Predigt aus dem Jahre 1522 die Hei- 
lung des Blinden (nach Matth. 9,1 ff.) behandelt, so blickt er 
im Unterschied zu der vier Jahre zuvor gehaltenen Predigt nicht 
mehr auf den spiritualen Charakter der Krankheit. Diese Betrach- 
tungsweise ist von einer mehr geistigen und psychologischen Wer- 
tung der Krankheit abgelöst worden bzw. so hat sich diese aus 
jener ergeben. Christus wird von Luther jetzt als ein « höchst 
gelehrter Arzt» beschrieben, der mit Sicherheit die Krankheiten 
des bedrängten und bedrückten Gewissens erkennt. Vor allem 
wird ihm ein Blick für die psychologischen Auswirkungen beige- 
legt, die bei den Menschen in der Furcht, Einschüchterung und 
in der Verzweiflung an der Hilfe bestehen. Christus weiß, daß 
eine solche Seelenhaltung ihren Grund in den Sünden der Men- 
schen hat. Deshalb stellt der « vollkommene Arzt » Christus die 
Vergebung der Sünden der leiblichen Heilung voran; denn die 
Krankheit des Leibes ist nur eine Folge der Krankheit der Seele. 
«Bevor er also (wie ein vollkommener Arzt) die Krankheit der 


s WA 10, III S. 386, Z. 16-22. 
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Paralyse (d.h. den Gichtbriichigen) heilt, beseitigt er die Ursa- 
chen der Krankheit, wie man sagt, d.h. die Siinde. Dies wiede- 
rum will besagen, daß es leicht ist, die Krankheit des Körpers 
zu heilen, wenn die Krankheit der Seele geheilt ist, welche die 
Ursache der kórperlichen Krankheit ist. Deshalb macht er zuerst 
den Geist (= das Gemiit) gesund und richtet ihn auf. Nach der 
Aufrichtung des Geistes ist schon mehr als zu Hälfte der Kör- 
per geheilt » 3°. Diese Auffassung von dem Vorrang des Seelischen 
und Geistigen vor dem Leiblichen ist zwar bei Luther nicht wei- 
ter hinsichtlich der psychosomatischen Heilungsmöglichkeiten ent- 
wickelt worden. Trotzdem bietet sie der theologischen Reflexion 
den Ansatz zu einer im psychischen ansetzenden Heilung, die 
planmäßig mit der Aufdeckung der Sünde und ihrer Beseitigung 
durch die Erweckung des Vergebungsbewußtseins und einer ent- 
sprechenden psychischen Analyse des Kranken beginnt. 

Daß solche Ansätze tatsächlich in den Gedanken Luthers 
zur Psychotherapie vorliegen, zeigt die weitere Behandlung der 
Gestalt des Blinden. Luther beschreibt den ohne Gehör und 
Sehkraft lebenden Menschen als einen « ungestalten Körper », als 
eine « Masse » bzw. als einen « Stumpf», der nur nach Geschmack 
und Gefühl leben kann, ohne die von ihm derart wahrgenom- 
menen Gegenstände mit seiner Erkenntnis durchdringen und be- 
greifen zu können. Während Luther sonst einmal von der Unbe- 
wußtheit spricht, mit der alles Leben gelebt wird — «die Wahn- 
sinnigen leben auch und wissen nicht wie» 8° — unterstreicht 
er hier die Bewußtheit des Lebens, die um das eigene Sein und 
Handeln weiß, so daß ein Blinder, der die ihn umgebende Welt 
nur unvollkommen wahrnehmen kann, nur ein «Bild» des Men- 
schen ist, wahrhaft ein sich selbst unbekanntes Wesen, ein Nichts 
das gleichsam nicht existiert oder nur eine Quasi-Existenz führt 58, 

So angesehen muß nun auch die Heilung des Blinden, wie 
sie Christus gewirkt hat, in einem neuen Lichte erscheinen. Sie 
ist nämlich nicht nur Restitution des Augenlichtes, sondern eine 
wirkliche Neuschöpfung des ganzen Menschen, weil sie ihm ein 
neues Bewußtsein von sich selbst gibt; sie ist tatsächlich eine 
neue Schöpfung des neuen Menschen ex nihilo, die der Erschaf- 
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fung Adams und Evas oder der creatio eines jeden Menschen 
ex semine hominis entspricht. « Und es ist kein Zweifel », bemerkt 
Luther, «daß jener Blinde nach dem Empfang der Gesundheit 
bedachte, daß er vorher (nicht als irgendwer, d.h. ohne ein sei- 
ner selbst bewußtes Personsein) in der Welt existiert habe, son- 
dern erst von jenem Augenblick an begonnen habe, zu sein und 
zu werden (= seine menschliche Entwicklung begonnen habe), 
weil er nichts aus seinem früheren Leben erinnern konnte, gleich- 
wie Adam nicht anders empfinden konnte, als daß er vorher 
nicht existiert habe. Deshalb ist dieses umsonst dargebotene Wun- 
der wahrhaft großartig » ®. Diese von Luther hier getroffene Un- 
terscheidung von einer Krankheit der Seele und einer solchen 
des Leibes kann nur auf dem Hintergrunde der Konzeption einer 
Geistleiblichkeit des Menschen verstanden werden. Von ihr aus 
ergibt sich aber auch ein neues Personverständnis und eine ganz- 
heitliche Auffassung des Menschen ebenso wie die Korrelation 
von «Gesundheit » und « Krankheit» und die Bewußtheit des 
menschlichen Lebens als ein für das Personsein konstitutives 
Moment. 

Es fällt nun auf, daß Luther gerade im Zusammenhang mit 
der Idee von der geistleiblichen Einheit des Menschen den « frem- 
den Glauben », die « fides aliena», betont, die uns zum Gebet 
des Glaubens nicht nur für uns selbst, sondern auch für andere 
reizen muB 4. An dieser Unterstreichung des Gebetes und der 
Fürbitte für andere wird deutlich, daß die Existenz des neuen 
Menschen nicht losgelöst von der ihn umgebenen und tragenden 
Gemeinde gedacht werden kann, ja, daß sie erst durch diese 
veranlaßt wird und auch nur durch sie erhalten werden kann, 
mag sie auch ihren letzten Grund in der göttlichen Schöpfung 
ex nihilo haben. Gerade aufgrund des fürbittenden Gebetes der 
Gemeinde wird Gott, wie Luther immer betont, « genötigt », ge- 
wissermaßen « gezwungen », das erbetene Wunder zu tun, indem 
er sich nicht von den Kreaturen zurückzieht und diese sich selbst 
überläßt. Luther hat eine solche Wirkung des Gebetes immer 
wieder hervorgekehrt. 

In seiner späten Schrift «Ein Trost den Weibern, welchen 
es ungerade gegangen ist im Kindergebären » von 1542 führt 
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Luther zum Problem des Fiirbittgebetes aus, daB sich ein Christ 
dadurch von einem Atheisten, einem Moslem oder einem Anhán- 
ger primitiver Religionen unterscheidet, daB er sein Gebet fiir 
andere darzubringen vermag und daß für ihn gebetet wird. Mit 
einem solchen Gebet ist aber nicht ein einmaliger StoBseufzer, 
sondern das instándige und anhaltende, immer wieder auch unfor- 
muliert aus dem Herzen dringende Gebet gemeint, « das ist ein 
groß unleidlich geschrey für Gottes Ohren, Er mus es hören » 4. 

Luther weiB dabei sehr wohl zwischen Gebetserhórung und 
Gebetserfüllung zu unterscheiden. Gerade diese Herzensgebete, 
dieses stete und inständige Eindringen auf Gott, findet seine 
Erhörung, wenn auch nicht immer die im Sinne des Beters ge- 
legene Erfüllung. So wird Gott auch mit den totgeborenen oder 
bei der Geburt und vor der Taufe verstorbenen Kindern ver- 
fahren. Gottes beseligendes Wirken ist dort zu erhoffen und zu 
glauben, wo noch kein eigener Glaube sein kann, aber die Für- 
bitte der anderen eintritt: « Darum soll man solche Kindlein, 
bei und über welchen solch Seufzen, Wünschen, Beten von den 
Christen oder Gläubigen geschieht, nicht also dahin verdammen, 
gleichwie die andern, dabei kein Glaube, Gebet noch Seufzen 
von Christen und gläubigen Leuten geschieht, denn er will sein 
Verheißen und unser Gebet oder Seufzen, darauf gegründet, un- 
verachtet und unverworfen, sondern hoch und teuer gehalten 
haben. So habe ich auch droben gesagt, gepredigt und sonst 
genugsam (mich geäußert), wie durch eines andern oder frem- 
den Glauben und Seufzen Gott viel tut, da noch kein eigener 
Glaube ist, aber flugs durch anderer Fürbitte gegeben wird, wie 
im Evangelium Christus der Witwen Sohn zu Nain durch seiner 
Mutter Seufzen ohne seinen eigenen Glauben vom Tode erweckt, 
und des kanaanäischen Weibes Töchterlein vom Teufel losmacht 
durch der Mutter Glauben ohne der Tochter eigenen Glauben, 
also auch des Königischen Sohn... und den Gichtbrüchigen, und 
viel mehr, davon hier nicht länger zu reden ist». 

Für das Alte Testament sieht Luther besonders in der Ver- 
leihung der leiblichen Frucht an Rebekka aufgrund des instän- 
digen Gebetes Isaaks ein Beispiel für die Macht des fremden 
Glaubens und die Wirkungen des Fürbittgebetes. Dieses und die 
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genannten Beispiele sind gleichsam Kommentar und Illustration 
des Wortes aus dem Jakobusbrief 5,16, auf das Luther schon 
bei seiner Kritik des Sakraments der Letzten Ölung gestoßen 
war und das ihn zu der Neuorientierung dieser kirchlichen Hand- 
lung in Richtung auf das Gebet für die Kranken veranlaßt hat: 
« Der Gerechten Gebet vermag viel, wenn es ernstlich ist #, Dar- 
aus ergibt sich für Luther, daß Gott gerade auch in allen leibli- 
chen Nöten gebeten sein will. 


IV. 


Im Zusammenhang mit dieser Konzeption von der Geist- 
leiblichkeit des Menschen müssen nun zum Schluß auch noch 
Luthers Ausführungen über die leiblichen Wirkungen des Abend- 
mahls betrachtet werden, die in bewußtem Gegensatz zu einer 
Verflüchtigung der Eucharistie in das Geistige und Innerliche 
hinein gegeben hat. 

Obwohl Luther einmal im Anschluß an das bekannte Mar- 
burger Religionsgespräch mit Zwingli die Auffassung durchaus 
vertreten konnte, daB das Abendmahl als «geistliche Niessung » 
«für jedermann sehr nötig» sei“, so war er doch dabei davon 
überzeugt, daß Christus « wesentlich » und « persönlich » im Abend- 
mahl sei, womit gesagt ist, daß er dort nach Geist und Leib, mit 
Gottheit und Menschheit gegenwärtig ist 45. Damit soll nicht nur 
die Ganzheit von Brot und Leib Christi und von Wein und Blut 
Christi bezeichnet werden, sondern auch gesagt sein, dal das 
Abendmahl eine geistliche und leibliche Speise zugleich ist. Diese 
Feststellung ist nun aber auch für die Frage nach den Wirkun- 
gen des Abendmahls von Bedeutung. Entsprechend dieser ganz- 
heitlichen Auffassung betont Luther, nun allerdings ganz im Ge- 
gensatz zu Zwingli, daß das Abendmahl nicht nur auf den Geist, 
sondern auch auf den Leib wirke. 

Im Stile der morgenländischen Theologie hat Luther dabei 
an eine Verklärung unseres Leibes durch den Leib und das Blut 
Christi gedacht. Das « Christusfleisch » oder « Gottesfleisch », wie 


# WA 43, S. 381, Z. 15 ff und S. 382, Z. 35 ff., bes. 381, Z. 19 ff.: Unde 
discamus Deo omnes necessitates, etiam corporales, proponendas esse, ante 
omnia autem spirituales. 

4 Bekenntnisschriften S. 65 (Marb. Artikel 15). ` 

45 Vgl. dazu P. Meinhold, Luther heute, Berlin 1967, S. 134f. 
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Luther aufgrund seiner ganzheitlichen Auffassung in hóchster Rea- 
lität das Brot des Abendmahls bezeichnet, wirkt auf den gan- 
zen Menschen, auch auf seinen Leib, denn es durchdringt den 
ganzen Menschen, macht ihn geistlich, heiligt ihn und schafft 
den Leib der Auferstehung in ihm ^4. Christi Fleisch, das wir 
im Abendmahl genieBen, ist eben «eitel Geist, eitel Heiligkeit 
eitel Reinigkeit »; es ist ein « unvergángliches geistliches Fleisch », 
das Würdige und Unwürdige, Gláubige und Ungláubige in glei- 
cher Weise empfangen. Allerdings genießen es nur die Würdi- 
gen und Glaubenden in der rechten Weise, námlich geistlich, 
wáhrend es den andern nur « Gift und Tod » bringt, da sie nichts 
als « Fleischfresser » sind 4. Das Abendmahl wirkt so auf unsern 
Leib, daB es ihn auch nach seiner Natur in Richtung auf den 
Leib der Auferstehung erneuert; die Gabe der Eucharistie macht 
eben den Menschen, der sie recht empfüngt, zu einem wahren 
geistlichen Menschen 48. « Der arme Madensack, unser Leib » wird 
zu einem «heiligen, lebendigen Menschen », der schon jetzt ver- 
borgen in Glauben und Hoffnung da ist, um am jüngsten Tage 
dann ganz offenbar zu werden 49. 

Es will wohl beachtet sein, daB Luther « Glaube » und « Hoff- 
nung und den Begriff der Verborgenheit in diese Ausführungen 
über die leiblichen Wirkungen des Abendmahls einschaltet, womit 
seinen Gedanken der « massive » Charakter genommen wird. Lu- 
ther hat spáter diese gegenüber einer reinen Vergeistigung und 
Spiritualisierung des Abendmahls konzipierten Gedanken nicht 
weiter ausgeführt. Schon im GroBen Katechismus treten sie fast 
ganz zurück. Nur an der Geistleiblichkeit der Eucharistie und 
an der ganzheitlichen Auffassung des Menschen hat er immer 
festgehalten, beides aber nicht wieder in einen so deutlichen 
Bezug gebracht wie bei den Auseinandersetzungen um das Wesen 
des Abendmahls, das, vermöge seiner innersten Struktur, auch 
die beiden Spháren des Menschen, Geist und Leib, berühren muB, 
weil sie erst zusammen den « ganzen Menschen » ausmachen. Die 
durch das Abendmahl gewirkte « Heiligung » des Menschen ist 
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dann zugleich seine « Heilung» im Sinne eines Neuwerdens, ja 
einer Neuschópfung der ganzen Person. 

Wir stehen am Ende unserer Ausführungen, mit denen wir 
einen langen Weg zurückgelegt haben. Was haben die hier vor- 
getragenen Anschauungen Luthers für die Gegenwart, insbeson- 
dere für einen besonderen Bereich der Seelsorge, für den vom 
Menschen her die Begegnung und Zusammenarbeit von Arzt 
und Pfarrer gesucht und gefordert werden muß, zu bedeuten? 
Im Hinblick auf diese Frage läßt sich das Resultat unserer Dar- 
legungen in folgenden Punkten zusammenfassen: 


1. Luthers Ausführungen zeigen eine große Wirklichkeits- 
nähe, die dort sichtbar wird, wo er von einer realistischen Be- 
trachtung der Krankheit durch die spirituale Deutung derselben 
am weitesten entfernt zu sein scheint. Gerade diese Deutung 
der Krankheit von ihren geistig-seelischen Grundlagen aus ist 
eine Perspektive, für die man in der Gegenwart wieder ein volles 
Verständnis hat oder doch haben sollte. Sie beruht ja einerseits 
auf der ganzheitlichen Auffassung des Menschen, andererseits auf 
dem Gedanken, daß seelische Vorgänge sich auch leiblich abzeich- 
nen können. Deshalb ermöglicht gerade eine solche Betrachtung 
der Krankheit die Entwicklung der Psychotherapie, insbesondere 
aber weist sie dem Seelsorger die Aufgabe zu, von einer ganzheit- 
lichen Betrachtung des kranken Menschen aus seinen Dienst als 
einen Beitrag zur Gesundung zu verstehen, zu dem er kraft der 
ihm aufgetragenen Verkündigung und der ihm zuteil geworde- 
nen Berufung besonders qualifiziert sein müßte. 


2. Die Wertung der Krankheit als « Zeichen », wie Luther 
in der von uns besprochenen frühen Predigt über den Blinden 
ausgeführt hat, kann auch heute noch dazu dienlich sein, jeden 
Menschen in seinem Umgang mit den Kranken zu einer bestimm- 
ten Haltung diesen gegenüber anzuleiten. Wer die Krankheit als 
« Zeichen » ansieht, wird deshalb immer auch ihren sozialen Cha- 
rakter betonen müssen. Niemals kann der Kranke dann in der 
Isolierung, losgelöst von der ihn umgebenden Gesellschaft, gese- 
hen werden. Wie häufig die gesellschaftlichen Zustände mit zu 
seiner Krankheit, sei es im geistigen, sei es im körperlichen Be- 
reich, beigetragen haben, so muß auch in allen Gliedern der Ge- 
sellschaft die Frage nach ihrer Verantwortung für den kranken 
Menschen erwachen und sie zu Dienst, Fürsorge und Hilfsbe- 
reitschaft aufrufen. Ebenso muß auch die gesellschaftliche Verant- 
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wortung den Kranken gegenüber darin zum Ausdruck kommen, 
daß bestimmte Heilstätten wie Sanatorien, Altersheime und Kran- 
kenhäuser in möglichst freier und gesunder Umgebung von der 
Gesellschaft getragen und unterhalten werden. Erst eine solche 
Einstellung wäre die rechte Antwort auf den zeichenhaften Cha- 
rakter der Krankheit, weil diese damit nicht einfach als ein ver- 
dientes oder unverdientes individuelles Geschick angesehen würde. 


3. In einem noch höheren Maße als die Gesellschaft müßte 
die christliche Gemeinde, müßte die Kirche sich durch eine solche 
Sicht der Krankheit zu ihrer besonderen Arbeit an den Kranken 
verpflichtet wissen. Das Gebiet der Seelsorge an den Kranken 
sollte dann in der Ausbildung der künftigen Pastoren eine noch 
stärkere Berücksichtigung finden, als es gegenwärtig der Fall ist. 
Es sollten nur jene Diener in diese Arbeit eintreten, die die menschli- 
chen und charismatischen Voraussetzungen dafür mitbringen. Zu 
den menschlichen Voraussetzungen gehört ein intensives Studium 
vieler Gebiete der modernen Medizin und Psychologie, die be- 
sonders von dem Verständnis getragen sein müssen, daB der 
Mensch immer eine leib-seelische Einheit bildet. 


4. Die von Luther so deutlich hervorgehobene Fürbitte 
für die Kranken ist weithin in unseren Gemeinden abhandenge- 
kommen, so daß man geneigt ist, die scharfe Kritik, die Luther 
seinerzeit am Sakrament der letzten Ölung geübt hat, daß näm- 
lich niemand mehr an die Wirkungen der dabei gesprochenen 
Heilungsgebete glaube, heute auf die evangelischen Kirchen anzu- 
wenden. Gerade im Fürbittgebet liegt die einzigartige Kraft der 
Kirche, sich der Kranken in der Gemeinde außerhalb des von 
der Gemeinde zu übenden Besuchsdienstes anzunehmen. Es würde 
sich hier bei einem neuen Ernstnehmen des Fürbittgebetes ein 
ungeheuer weites Feld auftun, das den Kirchen weithin nicht 
mehr zugänglich ist, weil viele ihrer Glieder Heilung und Hilfe 
auf saekularem Wege und mit saekularen Methoden suchen. 


Es hat deshalb einen guten Sinn, wenn die Kirche von England 
in das Allgemeine Gebetbuch den «Besuch der Kranken» als 
eine besondere kirchliche Handlung mit aufgenommen hat. Auch 
in unseren Gemeinden sollte gerade diese Seite noch stärker ent- 
wickelt werden und die Ausübung nicht der individuellen Gestal- 
tung durch den einzelnen Pastor überlassen bleiben. Das Mo- 
ment der Heilung durch das Fürbittgebet und den Glauben der 
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Gemeinde káme dann in einer neuen Weise in unserer Kirche 
wieder zur Geltung, wáhrend es gegenwártig fast ganz an den 
Rand gedrángt ist. Dann kónnte man auch neu von einer Beru- 
fung des kranken Menschen selbst durch Gott sprechen. Diese 
besteht ja letztlich darin, wie Jesus die Krankheit des Blindgebo- 
renen gedeutet hat, « daB die Werke Gottes offenbar wiirden an 
ihm » (Ev. Joh. 9,3). 


Peter MEINHOLD 
Kiel 
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